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छ्नथाटडनओाशाटोी- 


तर्क शासत्र के तृतीय खंड की भूमिका 


जिस समय मैंने काशी नागरीप्रचारिणी सभा को तर्क 
शाक्ष पर एक पुस्तक लिखने का वचन दिया था, उस समय 
मेरा विचार २०० था २२५ पृष्ठ से अधिक लिखने का न था; 
किंतु 'तर्क शाब्षः ऐसे विषय को इतने प्रष्ठों में संकुचित करना 
उस विपय के साथ अन्याय करना था । २१५ प्रष्ठों में पहला 
द्वी भाग पूर्ण न हो खका और निगमनात्मक तर्क का कुछ अ्रेश 
दूसरे भाग के लिये छोड़ना पड़ा। जैसे तैसे दोनों भागों में 
यूरोपीय पद्धति का तक समाप्त हुआ। यद्यपि इन दोनों 
सागों में यत्र सत्र भारतीय न्याय अंथें का उल्लेख कर दिया 
गया है, तथापि इस वात की कमो रही कि भारतीय तर्क का 
ऋमबद्ध वणन करके हिंदी पाठकों का उसका परिचय दिया 
जाय | यदि मैंने तर्क शात्र न लिखा द्वोता ता इस कमो की पूरा 
करने के लिये अपने से किसी योग्य व्यक्ति के लिये छोड़ देता, 
किंतु अपने अंथ को अपूंता के देाप से बचाने के लिये यह 
भार मुझे दी लेना पढ़ा। बहुत से ऐसे वैज्ञानिक विषय हैं 
जिनके लिये हमारे प्रांचीन मंथों सें पर्याप्त सामग्री नहीं है, किंतु 
वर्क शाब्बः उन विपयों में से नद्दी है। भारतीय वर्क शास्र 


हि प। 


( ) 
के लिये हमको अन्च देशां के सामने सिर रुकाने ही 
झ्रावश्यकता नहों। जब इम इन &थों क्ले पढ़ते हैं वो गारव से 
इनारा सत्वक्ष उन्नत हो जाता है| हिंदो में तऊ शात्र लिखकर 


०. 


भारतीय दर्ज का वर्णव न करना अपने पू्॑जों 


(० 


 ऊ प्रदि ऋचन्नता 
होती। चद्यपि मुझको भारतीय ठक्क शास्ष छा ऐसा परिचय 
न था कि जिससे मैं उस विषय में अधिक्तार के साथ कुछ कह 
सकता, तथापि अपना कठव्य समस्क इस काम को मैंने अपने 
हाथ में लेदा उचित समम्ता और सत्वन्नमाभ्यां सकलाथे- 
सिद्धि:” क्ले विश्वास पर इस अथ को लिखना आरंभ 
ऊर दिया। मुम्ते इसमें छफत्नता हुई अथवा नहों, इस 


बात का निर्यय विज्ञ पाठकों के हाथ में है। यदि सुमसे 


हा 


ऋरकन्‍ 


दर्सन सें काई भूल है। गई हो ते उसे मेरी अकछूता का 


9०... 


इस पुत्वक सें जहाँ तक हो सका है, वर्दंत का कऋम 


प्राचोन पद्धति के अदुसार हो रखा गया है, किंतु आजकत्त 


सलभ कर गई ० इस चक्ार्य्य से दहद सी चचपो चादें 
सुझभ कर दा हट नन्ज। इस छकाय्य ले बहुत सा उअच्तम्रात्म दा्दें 


नि प रह गई हैं इसका व परसंतया वर्सेन कस 
आउत्ं ह गई है। उतस्तका पूर्णतया वर्णन करने की हुछ ते 
5 





( हे) 
जिन लोगों की संस्कृत में पूणे गति है भ्ौर सूल स्रोत से जे 
अपनी ज्ञान-पिप्रासा को तठृप्त कर सकते हैं, उन लोगों के 
लिये ते यद्द भंथ 'सुमेरु का सोना दिखलाने! का प्रयत्न होगा । 
किंतु जिन लोगों की पहुँच छुद्ध जाहृ॒वी-जल्न तक नहों है, उन 
लोगें फे लिये मुभे भ्राशा है कि यह पुस्तक नल फे जल का 
सा कास श्रवश्य देगो । यदि संस्कृत अंधे की जाह॒बी-जल्ल- 
धारा में प्रवेश करने से पृ्वे विद्यार्थी जन इस नल्ल के जल से 
इस्तपादप्रत्ञालन कर लें ते और भो अच्छा होगा। यदि 
इस पुप्तक का पढ़कर हिंदी भाषा-भाषियों की अभिरुचि 
भारतीय न्याय ग्रंथों की श्रेर बढ़ी ते मैं अपना परिश्रम 
सफल समम्ूंगा | 
छत्रपुर (त्रु देलखंड) 
विजया दशमी। | 
१८८४. 


-गुलाबराय | 
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चौथा अध्याय 
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करण और व्यापार; उपमान के संबंध में शंक्रा, वैशेषिक 
मत से उपमान को अनुमान फे अतर्गत करना । 
5 पृ० ८ से €8 
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तक शारत्र 


तीसरा भाग 





पहला अच्याय 
प्रमा और पसप्रमा 


तक शास्त्र को प्रमाण शाज्ञ भी कद्दा दै। प्रमाण की इस 
प्रकार आवश्यकता वतलाई गई दे --'अ्रमाणमंत्तरेण नाथेप्रति- 
पत्ति:, नाथेप्रतिपत्तिमंतरेश प्रवृत्तिलाम- 
श्येम”? ( वात्सायन भाष्य )। प्रमाण 
के बिना अधे अर्थात्‌ ज्ञान की प्राप्ति नहों होती ओर बिना 
ज्ञान के प्रवृत्ति नद्दीं हो सकती। किसी वस्तु के छोडने 
या ग्रहण करने की इच्छा को प्रवृत्ति कहते हैं। इससे यह 
सिद्ध हुआ कि हमारे जीवन में, जे कि प्रबृत्तिमय है, प्रमाण 
फे बिना कास नहीं चल सकता | प्रमाण का ज्ञान फेवल 
बुद्धि-विज्लास दी नहों है, वरन व्यवहार में भी उसकी 
आवश्यकता है। क्षान और प्रमाण दोनें ही प्रयोजनवाले 
हैं। वेचारे हिंदुओं को लोग अक्रियाशील कहते हैं; कितु 


सअमाण 


( २ ) 


उन्होंने ते ज्ञान का अंतिम प्रयोजन न मानकर प्रवृत्ति का 
साधक ही माना है। 

अस्तु; अरब यह विचारना चाहिए कि प्रमाण क्‍या है? 
प्रमाया: करण ( व्यापारवद्साधा रणं, कारण करण ) प्रमाणम्‌ । 
इस परिभाषा सें दे! शब्द व्याख्या के 
योग्य हैं- करण” और 'प्रमाः | करण 
की व्याख्या हे! चुकी । व्यापारवाले असाधारण कारण को 
करण कहते हैं; जेसे वृक्ष काटने मे कुल्हाड़ी करण है। अब 
प्रमा की व्याख्या करना बाकी है । 

“तद्वद्विशेष्यक॑ तत्पकारक॑ ज्ञान प्रमा ?? 
( न्‍या० सि० झु० ) 

अ्रय॑ घट:? इस ज्ञान मे घट विशेष्य है और घटत्व प्रकारक 
विशेषण है । यदि घटत्ववत्‌ विशेष्य में धटत्व विशेषण वा 
प्रकार हे। ते यह ज्ञान प्रमा होगा । इसी बात को तकसंग्रह 
में इस्न प्रकार से कहा है-- ध 

“तद्गति तह्मकारका अनुभवे। यथाथे:, स एव ग्रमेत्यु- 
च्यतते?” | श्र्थात्‌ उस घमवात्े में उसी प्रकार रूप धर्म का अचु- 
भव यथाथान्ुभव है, इसी को प्रमा कद्दते हैं। 

घटत्व धर्मवाल्े विशेष्य मे घटत्व धर्म के जानना यथार्था- 
लुभव है। युरोपीय तक शास्त्र में तादात्ट्य का जो नियम 


( 7,0ए 0० ]0७॥४४५ ) है, वह एक प्रकार से इसका 
पर्याय है । 


अ्मा वा यथाथे ज्ञान 


( हे ) 

ऊपर की परिभाषा से के अनुभव शब्द की व्याख्या कर 
देना आवश्यक है । 

“स्त्रतिमिन्नं ज्ञानमतुभव: ? । स्पति (संस्कारजन्य ज्ञान) 
से जो भिन्न है, वह ज्ञान अनुभव है । तक शान का वास्तव में 
अनुभव से ही विशेष संबंध है। स्घति 
भी यथार्था और अयशथार्था भेद से दे 
प्रकार की है । 'स्वतिरपि द्विधा-यथार्था, अयथार्था च। प्रमा- 
जन्या यथार्धा; पअ्रप्रमाजन्याधयथार्था” | प्रमा के विपरीत ज्ञान 
अप्रमा ज्ञान है। इसकी इस प्रकार परिभाषा दी गईं तद- 
भाववति तत्पकारको ५मुभत्रो प्यथाथे:?”। उस घम्म के अभाववाले 
विशेष्य में उस धर्म रूप विशेषण को जानना अयधाशे ज्ञान 
है। घटत्व के भ्रभाववाले विशेष्य में घटत्व का जानना अथवा 
सपेत्व के भ्रभाववाले विशेष्य रज्जु में सर्पत्व रूप प्रकार का 
जानना श्रयथाथ ज्ञान है। श्रयथार्थातुभत के संशय और 
विपयेय ये दे भेद बतलाए गए हैं--. 


अप्रमा वा अयधार्थ ज्ञान 


“तच्छून्ये तन्‍्मतिर्या स्थादप्रमा सा निरूपिता | 
तत्पपश्चो विपर्यास: संशयोपि प्रक्रीतिंत:” ॥ 


--आभाषापरिच्छेदम | 


अ्थात्‌ रजतत्व धर्मशून्य शुक्ति में रजतत्व धर्म की मति होना 
अप्रमा है । उसके संशय और विपयेय रूप से दो प्रप॑च अर्थात 
विस्तार हैं | विपयेय उलटे ज्ञान को कहते हैं । यह अप्रमा है; 


( ४) 


कितु इसमें एक प्रकार का उल्लटा निश्चय होता है। इसी को 
अम भी कहते हैं। देह का आत्मा समझना वा शंख को पीला 
मानना भ्रम का उदाहरण है। इसमें एक ही निम्चय बुद्धि 
रहती है, किंतु वह भ्रप्रमा रूप होती है। इसकी विशेष 
व्याख्या आगे की जायगी | 

संशय की इस प्रकार परिभाषा की गई है--एकस्मि- 
नन्‍्धर्मिणि विरुद्धनानाधसमेविशिष्तज्ञान संशय:??। अर्थात्‌ एक धर्मी 
में अनेक विरुद्ध धर्मोचाल्षा ज्ञान संशय 

हलाता है । एक लंबे खड़े हुए पदार्थ 
में स्थाण॒ुत्व और धुरुषत्व दोने| विरोधों धर्मों को विपय करने- 
वाले ज्ञान लगाना संशय है। न्यायसार में संशय को 
अनवधारण या अनिश्चित ज्ञान कहा है। न्याय सूत्र में संशय 
की परिभाषा देते हुए, पॉच प्रकार के संशय के कारण होने 
से, संशय भी पॉच प्रकार का बतलाया है। सूत्र इस प्रकार 
है---/समानानेकधमे पपत्ते विप्रतिपत्तेरुपलव्ध्यानु पल्च्ध्यव्यवस्था- 
तश्च विशेषापेक्ञों विमशे. संशय: | संशय किसी वस्तु फे 
विषय में विरोधी धर्म को विषय करनेवाले ज्ञान को कहते 
हैं। यह पॉच प्रकार से होता है। 

( १ ) समानधर्मोपपत्ते:--एक से धर्मों के जानने 
से; जेंसे, संध्या काल में किसी ऊँचे पदार्थ को देखकर यह्द 
विरेधो ज्ञान होना कि यह स्थाणु है या पुरुष । इसमे स्थाण 
और पुरुष दाने मे लंबाई रूप घर्म समान है । 


सशय 


( ४ ) 

(२ ) अनेकधर्मो पपत्ते:--अनेक धर्मो” अर्थात्‌ असमान 
धर्मों के देखे जाने से, जैसे मन सें क्रिया और ज्ञान दोनों 
पाए जाते हैं ( क्रिया प्रांकतिक पदार्थों मे पाई जाती है और 
ज्ञान अप्राकृतिक पदार्थों मे ), इससे यह नहीं कहा जा सकता 
कि मन प्राकृतिक है या श्रप्राकतिक । अनेक घमें का अथे 
अखाधारण धर्म भी लगाया गया है। इसके अनुकूल यह उदा- 
हरण द्वोगा कि पृथ्वी मे जो गंध गुण दै, वह ध्यौर कहीं नहीं 
पाया जाता । इससे यह नहों कहा जा सकता कि पृथ्वी 
भ्रनादि है अथवा सादि; क्योंकि गंध गुण न अनादि पदार्थों 
मे पाया जाता है न सादि पदार्थों में । 

(३ ) बिप्रतिपत्ते:--मत-विरेध द्ोने से; जैसे सीमाँ- 
सक लोग शब्द का अनादि मानते हैं और न्‍्यायवाज्ते सादि 
“ मानते हैं। ऐसी अवस्था मे शब्द के अनादित्व में संदेह 
होने लगता है । 

( ४ ) उपलब्ध्यव्यवस्थात:--उपल्ब्त्रि की अव्यवस्था से; 
जेसे म्ृगठृष्णा मे जल की उपलब्धि तो होती है, किंतु वह 
उपलब्धि ठीक नहीं द्वोती। कहने का मतलब यह हे कि 
उपलब्धि या प्रत्यक्ष मात्र तत्र तक निश्चय का साधक नहीं 
होता, जब तक सफल प्रवृत्ति न है। | 

(५४ ) प्रनुपलब्ध्यव्यवस्थात:---अनुपलब्धि की अव्यवस्था 
से, जेसे तिल्ल मे ते्ञ नहीं दिखाई पडता; किन्तु अलुप- 

लब्धि सान्न उसके अभाव का निश्चय नहीं दिलाती । इसी 


( ६) 


प्रकार ईश्वर का अप्रत्यक्ष होना ईश्वर का अभाव सिद्ध 
नहीं करता । 

न्‍्यायदर्शन २ प्र० १ अ्र० सूत्र १-६ तक में संशय की 
असंसवता पर पूर्वपक्त रूप से शंका उठाई गई है। संशय 
के जे पाँच कारण घतलाए गए हैं, उनका 
निषेघ करके संशय के न होने का एक 
छठा और कारण बतलाया गया है। 

वादी का कहना है कि संशय समान और अनेक धर्मों 
के देखे जाने से नहीं दवा सकता | यदि समान और अनेक धर्म 
एक साथ देखे जायेँ तो संशय के लिये स्थान नहीं रहता; 
क्योंकि यदि स्थाणु और पुरुष की ऊँचाई के साथ पुरुप का 
चतल्तनना भी देखा जाय ते संदेह न रहेगा कि यह पुरुष है या 
स्थाणु । इसी प्रकार यदि समान और अनेक धर्म अलग - 
अलग भी देखे जायें ते भी संशय के लिये स्थान नहों रहता | 
यदि हम दूर से स्थाए ओऔर पुरुष को देखें ते लम्बाई भ्रवश्य 
दोनें में समान है, किन्तु स्थाएं की लंबाई पुरुष की लंबाई 
से मिन्न है। और जो भेद को जानता है, उसके लिये सशय 
हे ही नहीं सकता। और यदि अनेक धर्म अर्थात्‌ स्थाणु और 
पुरुष के विशेष धर्म अलग अल्लग दिखाई पड़े ते संशय हेगा 
ही क्‍यों ? यह शका निमूल है | यह ते माना कि यदि समान 
अर विशेष धर्म एक साथ देखे जायँ ते संशय न हो; और 
यदि विशेष धर्म भी अलग देखे जायेँ ते भी संशय न हो | किंतु 


संशय के सैबध में शंका 
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हमारा ऐसा कहना नहीं है। हमारा अभिप्राय यह है कि 
जब समान धर्म ही दिखलाई पड़े और विशेष धम ओँधेरे या 
दूरी के कारण न दिखलाई पड़े' तथ संशय होता है। वेशेषिक 
दशेन मे जा परिभाषा दी गई है ( वह आगे बतलाई जायगी, ) 
उसमे यह वात स्पष्ट कर दी गई है; कार उसकी विषय में यह 
शंका नाम को भी नही उठाई जा सकती | रहा लंबाई की 
भिन्नता का प्रश्न; वद् मिन्नता और विशेषता दूर से नहीं दिखाई 
पड़ती । इस समानता से अनिश्चयता हगी हुई है । 

वादी का कद्दना दै कि संशय मत-भेद ( विप्रतिपत्ति: ) 
के कारण भी नद्दी हो सकता, क्योंकि प्रत्येक पक्तवाले अ्रपने 
अपने सत से दृढ़ विश्वास रखते हैं। यह ठीक है; किंतु 
ऐसे भी लोग होते हैं जिन्होने स्वयं अपना निश्चय नहीं किया 
है। वे जब दे पंडितें का मत-भेद प्रकट करते देखते हैं, तब 
संशय में पड़ जाते हैं। अठ्यवस्था से भो संशय नहीं हे। सकता; 
क्योंकि प्रव्यवस्था आत्मा में व्यवस्थित है या नहों ? यदि 
व्यवस्थित है श्रथात्‌ निश्चय रूप से है ते निश्चय से भ्रनिश्चय 
नहीं हो सकता। श्रभिप्राय यह है कि जब यह निश्चय रूप 
से जानते ही हो। कि भ्रव्यवस्था है ते वह अव्यवस्था न रही, 
, एक प्रकार का निश्चय ही हो गया। यदि अच्यवस्था का 
निश्चित न माने ते भी अ्रव्यवस्था न रह्दी। इस युक्ति से 
शब्दें के हेर फेर से ज्ञाभ उठाया गया है। यदि अव्यवस्था 
निश्चित है ते वद्द अव्यवस्था नहीं है; और यदि अव्यवस्था 
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निश्चित नहीं है ते। वह द्विगुणित अव्यवस्था है। जब तक 
पूरा निश्चय न दो जाय, तब तक अव्यवस्था रहती है | संशय 
फे विषय से अंतिम शंका यह उठाई गई है कि यदि संशय फे 
कारण समान धर्म, हमेशा बने रहते हैं तो संशय का कभी अंत 
ही न होगा । यह शंका भी और शंकाओं की भांति निमेत्र 
है, क्योंकि संशय समान-धर्मों की -उपस्थिति मात्र से नहीं 
होता, वरन्‌ उसके साथ विशेष धर्मों की अलन्ञपस्थिति भी आव- 

श्यक है। विशेष धर्मों के प्रकट होते ही संशय नहीं रहता। 
वैशेषिक दशेन में जे संशय की व्याख्या है, उक्षमें ऐसी 
है बहुत सी शंकाएँ निवृत्त हो जाती है । 
वैशेषिक सत से सशय वैशेषिक दर्शन में संशय के नीचे लिखे 

की व्याख्या 
हुए कारण बतलाए गए हैं-- 

“स्ामान्यप्रत्यक्षाद्विशेषाप्रत्यक्षाद्विशेषस्म॒तेश्य॒ सेशय:? | 
अर्थात्‌ जे सामान्य गुण दे! या अधिक पदार्थों में एक से हों, 
उनके दिखलाई देने से (स्थाए प्र पुरुष देने में लंबाई समान 
धम है, उसके प्रत्यक्ष होने से ), विशेष के प्रत्यक्ष न होने से 
( स्थाणु या पुरुष के विशिष्ट शुणो के प्रद्यत्ष न होने से जिससे 
निश्चय हो जाय कि स्थाणु ही दे या पुरुष ) और विशेषों 
फे स्मरण से ( स्थाएु वा पुरुष दोनें के स्मरण से, क्‍योंकि यदि 
पुरुष का स्मरण न हे! ते! संशय इतनी जल्दो न हे! ! वास्तव 
में स्थाण श,्रौर पुरुष के संबंध से संशय तभी होता है जब कि 
:-, किसी पुरुष की प्रतीक्षा होती है )। इस परिभाषा का मने- 


( 5 $ ) 
विज्ञान और वके देनें से ही संबंध है। यह परिभाषा 
जननात्मक ( 09७7०८४० ) है। यह यह नहीं वतलाती कि 
संशय क्या है, वरन यह कि वह कैसे उत्पन्न होता है। वैशेषिक 
दर्शन मे संशय की उत्पत्ति फे तीन और प्रकार दिए गए हैं--- 

(१) दृएं च दृष्टवत्‌? जैसा पहले देखा दो, वैसा ही देखने 
से; जैसे किसी देखे हुए पुरुष के समान दूसरे पुरुष को देखने 
से संशय होने लगता है कि यह वही है या और कोई । 

(२ ) यथा दृष्मयथा(६दृषत्वाब्! जैसा देखा हा, वैसा न 
देखने से; जेसे किसी मनुष्य को पहले मेएटा ताजा देखा हो, 
फिर उसको दुवल्ा पतला देखने से संशय होता है कि यह 
वही है या नहीं | 

(३ ) “विद्याएविद्यातश्व संशयः? विद्या और श्रविद्या से, 
अर्थात्‌ घोड़े ज्ञान से, जहाँ पूरा ज्ञान नहीं देता, सेशय होता 
है। कहा भी है--नीम हकौस खतरए जान और नीम सुल्ला 
खतरए ईमान | ऊहा और अ्रनध्ययसाय को भी संशय के 
अंतर्गत रखा है। ऊहा अटकल को कहते हैं और अन- 
ध्यवसाय ज्ञान के न होने को कद्दते हैं । 

“सिथ्याज्ान विपय्येय:” संशय शऔर विपयेय में यही 
भेद है कि संशय में विकल्प रहता है--यह हे या न हो” पर 
विपयेय ल्‍मे विपरीतता का निश्चय रहता 
है। सप्तपदार्थी में संशय और विपय्येय 
की जो परिभाषा दी गई है, उसमे यह बात स्पष्ट कर दी गई है। 


विपय्यय 
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संशय की इस प्रकार व्याख्या की गई है---अनवधारणं ज्ञान 
संशय:? प्रर्थांत््‌ निश्चय-रहित ज्ञान संशय है। अवधारण- 
रूपातत्वज्ञानं विपय्येथ:: अवधारण शभ्रर्थाव्‌ निश्चय रूप अतत्व | 
ज्ञान को विपय्येय कहते हैं। विपयेय में निश्चय रहता है। विपय्येय 
के इस प्रकार उदाहरण दिए गए हैं--आद्यो ( विपयेय: ) 
देहेष्वात्मबुद्धि: शंखाद। पीतता सति: भनेज्षिश्वयरूपा या? । 
यथार्थ ज्ञान को प्रमा कहते हैं श्र अयथाथे को अप्रमा 
कहते हैं। अप्रमा के प्रकार बतला दिए गए हैं । अब इसकी 
व्याख्या करना आवश्यक है। अप्रमांः 
ख्यातिया अर्धाव्‌ 
श्रप्ममा की व्याख्या. * दी भूल कहते हैं। भूल क्‍या है, 
उसकी उत्पत्ति मे हमारी क्‍या मानसिक 
स्थिति हावी है, इन बाते! का उत्तर देना भूल की व्याख्या 
करना है। अप्रमा भी एक प्रकार का ज्ञान है। ज्ञान मे 
अज्ञान किस प्रकार आ जाता है ? 
अप्रमा के विषय में पॉच मत वर्तमान हैं। यह मत 
( ख्यातियोँ ) धाचस्पति मिश्र की न्‍्यायवातिक तात्पये टीका 
मे इस प्रकार दिए गए हैं-- * ह 
( १ ) आत्मख्याति---इसका संबंध योग़ाचार बोद्धों से है । 
ये लोग विज्ञानवादी हैं। इनका कहना है कि हमारा विज्ञान 
अर्थात्‌ प्रत्यय ही वास्तविक सद्धा रखता है। ये लोग बाह्य 
पदाथे का नहीं मानते। जब सारा संसार विज्ञान-धारा 
ही दे तो कभी हमको शुक्ति का ज्ञान' हो गया और कभी 


( ११) 

रजत का। इनके मत से 'इदं रजतं? मे इदं कोई पदार्थ नहीं, रजत 
ही रजतं है। भीतरी विज्ञान का बाहरी इदं कहना बड़ो भूल है । 
जब शुक्ति का विज्ञान आ गया, तब रजत का निःशेष है। गया । 
इस मत में सच #ूठ की कोई कसौटो नहीं रहती, श्र इसका 
भी कोई उत्तर नहीं कि शुक्ति मे रजत ही क्यों है, सप॑ क्‍यों 
नहीं दिखाई पड़ता ? उनके मत से किसी विज्ञान का निषेध होः 
जाना ही उसकी असत्यता है । 

(२ ) प्रसत्ल्याति--इसका संबंध माध्यमिक बैद्धो से है। 
यह सर्व-शून्यवादी हैं। इनके लिये सब सत्तात्मक ज्ञान, चाहे 

वह बाहरी सत्ता का हो चाहे भीतरी सत्ता का, असत्‌ 
ज्ञान है। यह सत एक प्रकार से आत्मस्याति का ही €ूपांतर 
है। भेद इतना ही है कि भ्रात्मख्याति में सब पदार्थ भ्रात्मा के 
विज्ञान रूप बतलाए जाते हैं; पर इसमें वह असत्‌ कहे नाते हैं । 
जब सभी प्सत्‌ है ते जेसी शुक्ति और बैसा रजत; देने की 
ही उत्पत्ति अविद्या में है। वैसे ते शुक्ति का शुक्ति कददना' 
भी भूल है। रजत को शुक्ति कद्दना भी ऐसी ही भूल है । जे 
बात आत्मस्याति के विरोध में कही गई है, वही इसके 
विरोध मे भी कही जाती है । 

(३) अनिरवैचनीयर्याति---इस का संबंध अक्वेतवादियों से . 
है। अ्रह्नेतवादियों का कहना है कि रज्ज़ु मे जे सप॑ दिखाई 
पड़ता है, वह न तो सत्‌ ही है और न असत्‌। यदि सत्‌ कहें 
ते भ्रम नाश होने पर उसका अभाव न द्ोना चाहिए; और 


( (२) 


यदि अस्त कहते हैं तो वह दिखाई कैसे पडता है ओर उसके 
उठाने के लिये क्‍्यें प्रवृत्ति होती है? शर यदि सत्‌ और 
असत दोनें कहे ते भी नहों वनता । इसलिये वह अभनिवंचनीय 
है। उप्र अनिर्वेचनीय का यदि फोई सत्‌ कहे ते मिथ्या 
ज्ञान है। ऐसे मिथ्या ज्ञान को अनिवैचनीय ख्याति कहते हैं । 
प्रद्नैलत्रादियों के मत से रज्जु का जे। सपे दिखाई पड़ता है, 
वह जब तक भ्रम रहता है, तब तक सत्‌ है। उसकी उर्त्पत्ति 
अविदया और सर्प के स्मरणजन्य संस्कार से होतो है। जो 
अ्म का सर्प दिखाई पड़ता है, वह वास्तव में वैसा ही वाह्म 
और सत्‌ (उसी समय के लिये) है जैसा कि घट या पट । वहाँ 
एक प्रकार से नई ही चीज उत्पन्न हो जाती है । 

(४ ) भ्रर्याति--इस का प्रभाकर मत के मीमांसकों से 
संबंध है । उनका कहना यहः है कि जब रज्जु में सपे दिखाई 
पड़ता है, तब हम पर रज्जु श्रेर सपे का भेद नहों प्रकट द्दोता; 
ओर इस भेद के प्रकट न होने के कारण हम रज्जु और सर्प 
का तादात्म्य कर देते हैं। इसको दिखाई तो रज्जु पडती है; 
उसी फे साथ इमऊे। सपे का स्मरण होता है; और भेद 
दिखाई नहीं पड़ता, इसी से रज्जु को *सपे समान लिया जाता 
है। भेद के न दिखाई पड़ने को ही लोग रज्जु मे सर के देखे 
जाने का कारण मानते हैं । 

( ५ ) अन्यथा-ख्याति---इसका संबंध नेयायिकों से है । 
न्याय का मत है कि हमारा अ्रम निर्मूल नही होता । कुछ 


( १३ ) 
बात की समानता देखकर और कोई वस्तु, जिसमे समान गुण 
पाया जाता है, स्मरण आने पर एक ही गुण की समानता के 
आधार पर पहली वस्तु के स्थान में दूसरी दिखाई पड़ने लगती है। 
इसी से इसको श्रन्यथा ख्याति कहते हैं | इस दूसरी वस्तु फे 
प्रत्यक्ष होने मे ज्ञान लक्षण सहायक द्वोता है। ज्ञान लक्षण एक 
प्रकार का अलैकिक प्रत्यक्ष है । जैसे चंदन फा देखकर कट्दा कि 
“चदने सुरभि !? देखने से उसका आकार मालुम हो सकता है; 
किंतु घार्णेद्रिय संबंधी सैारभ का गुण नहों मालूम हो। सकता। 
यहाँ पर (रवानुभव के कारण विना सूँघे द्वी देखने पर उसके 
सौरभ का प्रत्यक्ष होने लगता है। इसी प्रकार रज्जु में लंबापन 
और रंग ( रॉगे ) मे सफेदी देखने से लंबे सप॑ और सफेद 
चॉदी का प्रत्यक्ष होने लगता है, श्र उसी प्रत्यक्ष के कारण 
हमारी भागने या चॉदी का उठाने की प्रवृत्ति होने लगती है। 
श्रस्याति ओर अन्यथा-ख्याति में यह भेद है कि अख्याति- 
वादवाले भेद के प्रभाव का भ्रम का कारण मानते हैं, और 
अ्रन्यथा ख्यातिवाले ज्ञान लक्षण द्वारा प्राप्त पदाथे के 
विशेष गुणों के उपस्थित दो! जाने के । वास्तव से इन सब 
ख्यातियों। ने भूल की यथार्थ व्याख्या में योग दिया है। 
श्रात्म-ख्याति मे सत्य का इतना अंश अवश्य है कि इस्र भूल 
अ्थात्त्‌ रज्जु मे दिखाई देनेवाले सप का आधार मानसिक 
क्रिया मे है। असत्ख्याति श्रम की असत्यता पर जार देती 
है। श्रनिव॑चनीय ख्याति भ्रम की अनिवेचनीयता बदलती 


( १४ ) 
है। उसमें माध्यमिकों की तरह श्रम को बिलक्ुल्त आधार- 
शून्य नही मानते और योगाचार के मतानुसार इसको अविद्या 
का काय्ये सानते हैं। प्रभाकर मत के सीमांसक अख्यातिवाद 
द्वारा भूल कर मनेविज्ञान पर फल्तक डालते हैं। उनका कहना 
है कि जब्र हमके वास्तविक श्र आरोपित वस्तु मे भेद नहों 
दिखाई पड़ता, तभी भ्रम होता है । इसमें इतना सत्य अवश्य 
है कि यदि भेद टिखाई देता ते दोनें वस्तुएं अलग रहतीं | 
अम से इस अभाव के अतिरिक्त थोड़ा भाव भी रहता है | उस 
भाव के अंश के संबंध में न्याय बतलाता है कि एक वस्तु 
में दूसरी वस्तु तभी दिखाई पड़ती है जब उन दोनों में कुछ 
समानता होती है। सीप में ही चॉदी दिखाई पड़ती है, 
क्योकि दोनों में एक सी चमक और सफेदी है । 
प्रसा के संबंध में यह प्रश्न और रह गया कि प्रमा का 
प्रामाण्य स्वत: ग्राह्म है या परतो-प्राह्म है; अर्थात्‌ कोई ज्ञान 
प्रमा है, इसके निश्चित करने मे ज्ञान 
से बाहर कोई साधन जै अथवा स्वयं 
ज्ञान ही द्वारा इस घात का निश्चय होता है ? 
इस संबंध से दे प्रश्न उठाए जाते हैं---( १) ज्ञान का प्रामाण्य 
हाँ से प्राप्त होता है ? प्लौर ( २ ) हमको उसका किस प्रकार 
से ज्ञान होता है ? प्रभाकर मत के मीर्मांसकों का कथन है 
कि ज्ञान का प्रामाण्य ज्ञान के साधारण कारणों ( मन और 
इंद्रिय का संयोग तथा मन और आत्मा का संयोग ) से है । 


आसाण्यचाद 
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दूसरे प्रश्न के विपय में उनका कद्दना है कि ज्ञान स्वत्त:- 
प्रमाण है। जिन कारणों द्वारा ज्ञान होता है, उन्ही के द्वारा 
ज्ञान के प्रमाण्य का भी ज्ञान हो जाता है। नैयायिक लोग 
इस मत के विरोधी हैं। उनका कद्दना है कि ज्ञान का प्राप्नाण्य 
यदि ज्ञान के साधारण कारण द्वारा ही होता ते सशय कभी न 
होता; क्‍योंकि यदि हमको ज्ञान के ही साथ उप्तके प्रामाण्य का 
भी ज्ञान होता ते उसमें वान वा! के लिये कोई खान न 
रहता । हम की संशय होता है. इसलिये प्रमा का स्वते- 
ग्राह्मत्त नहीं है। “'प्रमात्व॑ न स्वताग्राह्म' संशयानुपपत्तित:?? | 
ज्ञान का प्रमाण ज्ञान के साधारण कारणों से नहीं होता, वरव्‌ 
उसके भ्रसाघधारण कारण (करण) से । 'प्रत्मत्त का करण प्रतिवंध- 
रहित इंद्रियाथे सन्निकर्प है, अनुमान का करण परामश है। 
उपमान का करण समानता का ज्ञान है, शब्द का फरण 
झान्तरिक संगति या श्रविरोध का ज्ञान है। “प्रलच्षे तु 
विशेष्येण विशेषणवता ससम्‌ | सन्निकर्पो शुयरतु स्थादथत्वनु- 
मिली पुन; पक्षे साध्यविशिष्टे तु परामर्शों गुण भव्रेत्‌। शक्‍ये 
साच्श्यवुद्धिस्तु भवेदुपमितों गुण: ॥ शाब्दब्रोधे योग्यतायास्ता- 
त्पर्येस्थाथवा प्रभा, गुणः स्थातू ? 

( भाषापरिन्‍्छेद । ) 

इसके अतिरिक्त ज्ञान से जो प्रवृत्ति होती है, उसकी सफ- 
लता से ज्ञान का प्रामाण्य सिद्ध होता है। यदि हमने जल 
को देखा प्रौर उसे स्पशे करने से उचित प्रकार की शीतलता या 


ु 
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पीने से पिपासा-निवृत्ति हुई ता हमने समझा कि हमारा ज्ञान 
ठीक है। किन्तु यदि हमकी मसगतृष्णा के जल का ज्ञान हुआ 
ते उससे उत्पन्न हुई प्रवृत्ति का फल जल के स्थान मे निराशा रूप 
होगा। कंवल ज्ञान से ही हमकी उसका प्रामाण्य नद्दीं मिलता । 
उससे उत्पन्न हुई प्रव्नत्ति की सफलता के आधार पर अनुमान 
करना पड़ता है। वद अनुमान इस प्रकार का होता है---$दं 
ज्ञान प्रमा संवादि प्रवृत्ति जनकत्वात्‌, यज्ञैवं तन्नौव॑ यथापप्रमा”? । 
अर्थात्‌ सफल्ष प्रवृत्ति उत्पन्न करने के कारण यह ज्ञान प्रमा 
रूप है। जिसमे सफल प्रवृत्तिजनकत्व नद्दी है, वह प्रमा भी 
नहीं; जेसे अ्रप्रमा रूप ज्ञान ( इसके स्थान में सगतष्णा का 
जत्न कद्दा जाता तो प्रच्छा हेतता )। यह ज्ञान सफल प्रवृत्ति- 
वाल्ला है, अतः यह प्रमा रूप है। हमारे यहाँ के नैयायिक 
सफल प्रवृत्ति के विषय में युरापोय ताकिकों से पोछे नहीं हैं । 
वे लोग केक्‍ल अविरोधात्मक ज्ञान से ही संतुष्ट नहीं हो 
जाते । जिस बात पर बेकन ( 87800 ) झादि ने वहुत जोर 
दिया था, उस वात की भारतीय तके में कमी न थी ! इस 
प्रवृत्ति के विषय से मीमांसका का कहना है कि ज्ञान के साथ 
ही उसका प्रासाण्य लगा हुआ है। प्रवृत्ति कभी ज्ञान के 
प्रामाण्य की उत्पादक नहों है, वरन्‌ उसका फल है। इनका 

मत अंगरेजी दाशेनिक डेकार्ट के सत से कुछ मिल्लता जुलता है। 

उसने प्रत्ययों की स्पष्टता (0]08७ 8०१ तांडगग्रा० 40888) को 

ही सत्य का निणायक माना है। 
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ज्ञान के आमाणय या अग्राशाण्य के 
विषय सें भिन्न भिन्न दर्शनें के सत 
सर्वदशेनसंग्रह-कार ने इन स्तों को इस प्रकार बत- 
ज्ञाया है-- 
“प्रसाणत्वाप्रमाणले खत: सांख्या: समाश्रिता: । 
नैयायिकास्ते परत: सौगताश्चरमं खत: ॥ 
प्रथम परत: प्राहु: प्रामाण्यं वेदवादिनः । 
प्रमाणत्व॑ खत प्राहु: परतश्चाप्रमाणवामिति ॥| 


3 दशेन---प्रामाण्य---अ्रप्रामाण्य 
दशन--प्रासाण्य---अप्रामाण्य । 
मीमांसा 


साँख्य--खत:-----खत 07 पी ञ्ै रे 
अब कट, वेदान्त और  परत:--खतः 
| बौद्ध 

साख्य के मत से ज्ञान का प्रामाण्य या अ्रप्रामाण्य दोनों 
स्वताग्राह्म हैं, अर्थात्‌ उनके ग्रहण करने मे किसी बाहरी 
युक्ति या प्रमाण की आवश्यकता नहीं किन्तु ज्ञान की ग्राहक- 
सामग्रो द्वारा ही ज्ञाननिष्ठ प्रामाण्य भी ग्रहोत हे। जाता है। 
नैयायिको के मत से इस के विपरीत ज्ञान का प्राम्राण्य या अप्रा- 
माण्य ग्रहण करने के लिये साधनो की आवश्यकता है, जे! कि 
पारिभाषिक गुण और अनलनुगत दोषों से ज्ञात होता है, किंतु स्वतः 
नहीं। सीमांसा और वेदांत के मत से ज्ञान का प्रामाण्य 
स्वतःप्राह्य है; और अ्रप्रामाण्य ग्राह्म होने में दूसरी सामग्री 
की भ्रपेत्षा रखता है; क्योकि इन्होने ज्ञान को सत्य दी माना 


सा 


( ६८) 


है, यदि कोई भ्ूठा बतलावे ते वह बिना साधक के 
झूठा नहीं माना जा सकता | बौद्धों ने ज्ञान को स्वभाव 
से सिथ्या माना है; और यदि उसे काई सत्य कहे ते विना 
साधक के उसकी सलता में विश्वास नहीं किया जा सकता । 
ज्ञान को स्वतः प्रामाण्य माननेवाले भिन्न भिन्न मीमांसकों और 
संप्रदायों में अ्रवांतर भेद हैं, जे। इस प्रकार हैं-- 

- प्रभाकर मत से ज्लान स्वप्रकाश्यरूप है और उस ज्ञान 
का प्रामाण्य ज्ञान ही के साथ यृद्दीत द्वोता है; क्योंकि उनके 
मत मे प्रत्येक ज्ञान प्रमाता प्रमेय और खर्य अपने को विषय 
करता है । 

वे पहली वार ही 'घटत्वेन घटमहं जानामि! इत्याकारक 
ज्ञान का उत्पन्न द्वाना मानते हैं। इनके मत से श्रज्ञु- 
व्यवसाय ज्ञान की आवश्यकता नहीं । “अय॑ घट:? यह व्यव- 
साय क्षान है। इसके पश्चात्‌ ऐसा ज्ञान होता है कि  घट- 
व्वैन घटमई जानामि |” यह अनुव्यवसाय ज्ञान है| प्रभाकर 
मतवात्े पहले ही ज्ञान मे ट्वितीय ज्ञान लगा हुआ मानते हैं 
और उसी से ज्ञान का खत:-प्रामाण्य मानते हैं । 

मुरारि सिश्र का कहना है कि द्वितीय ज्ञान अजुव्यवसाय 
रूपी ज्ञान द्वारा प्रमाण देता है। 

भट्ट सतवाल्े ज्ञान को अतींद्रिय मानते हैं । उन्तके मत से 
पहले 'अये घट:? ऐसा ज्ञान दोता है; और उस ज्ञान का फल्ल 
ज्ञातता होता है । वह अतीद्विय रहता. है श्लौर उस ज्ञातता 


( १८ ) 


का ज्ञान प्रद्यक्ष रूप से होता है। उस 'ज्ञातता से ज्ञान का 
अनुमान द्वोता है। ज्ञातता के साथ उस्रके प्रामाण्य को इस 
प्रकार श्रनुमान होता है 
इयेँ घटनिष्ठा ज्ञातता घटत्ववद्विशेष्यकघटत्वप्रकारकज्ञान- 
जन्या घटवृत्तिघटत्वप्रकारकज्ञातत्वात्‌ । या यदृवृत्तियल्रका- 
रिका ज्ञातता सा तद्विशेष्यकतत्मकारकज्ञानसाध्या यथा पटे 
पटत्वप्रकारिका ज्ञातता इति | श्र्थांत्‌ यह घटनिष्ठ ज्ञातता, 
जिसका विशेष्य घट है श्रोर जिसका प्रक्रार घटत्व है, ऐसे 
ज्ञान से उत्पन्न हुई है, घटवृत्ति ( अर्थात्‌ घट मे रहनेवाली ) 
घटत्व प्रकारिका ज्ञातता होने से । जो ज्ञातता जिस चृत्ति 
और जिस प्रकारवाली द्ोती है, वह उसी विशेष्यक और उसी 
प्रकारवाले ज्ञान की उत्पत्ति करनेवाली होती है; जैसे 
पट में पदत्व प्रकारिका ज्ञातता। संक्षेप से भेद यह है 
कि प्रभाकर मत से अय॑ घट:? इस्र' ज्ञान में ही उसका 
प्रामाण्य सम्मिलित है। ज्ञान ही खय॑ अपने को एवं अपने 
प्रामाण्य को, खप्रकाश होने के कारण, ग्रहण करता है। 
मुरारि सिश्र के मतानुसार 'प्रामाण्य' घटोए्यो इतद्हं जानामि? 
श्रथात्‌ यह घट है, ऐसा में जानता हूँ, इत्याकारक ज्ञान द्वारा 
प्रामाण्य होता है अर्थात्‌ अनुष्यवसायात्मक ज्ञान में ही 
स्वप्रकाशता है | 
कुमारिल्ल भट्ट फे सत से ज्ञान का प्रद्मत्त नहों होता। 
हमको ज्ञातता श्र्थात्‌ जाना हुआ होने की प्रतीति होती 


( २० ) 

है और उसी के द्वारा ज्ञान और उसके प्रमात्व का ज्ञान 
होता है। तीने ही के मत से ज्ञान के पतिरिक्त प्रामाण्य 
के लिये श्रेर किसी साधन की आवश्यकता नहीं है। वह 
या तो खय्यं ज्ञान से ( प्रभाकर मत ) अथवा जिन कारणों से 
ज्ञान उत्पन्न होता है ( दूसरे शब्दों मे ज्ञान श्रौर उसका 
प्रामाण्य एक साथ उत्पन्न होते हैं ) अथवा ज्षान के पांछे 
होनेवाले अंनु्यवसाय ज्ञान से ( मुरारि सिश्र ) या ज्ञान का 
अनुमान करानवाली ज्ञातता से उत्पन्न होता है। न्याय मत 
ज्ञान फे खतः-प्रामाण्य का खंडन करता है--- प्रमात्व॑ न स्वतो 
ग्राह्म. संशयानुपपत्तित: |” श्रर्थात्‌ ज्ञान का स्वत:-प्रासाण्य 
नही है; क्योकि अगर ऐसा हो तो कभी संशय नहीं हो 
सकता । सीमांसकां का कहना है कि संशय ज्ञान ही नहीं 
अयथार ज्ञान होता है, किन्तु जब तक ज्ञान की अयथाथेता 
सिद्ध न हो जाय, तब तक वह यथाथे ही है। पहले ज्ञान 
फी शुद्धि दूसरे ज्ञान से ही होती है। न्याय ने सफल 
प्रवृत्ति को यथाथता की कसाटी माना है। मीमांसक लोग 
इसकी भी एक प्रकार का ज्ञान ही कहते हैं | 


दूसरा अध्याय 
अत्यक्ष 


प्रद्मत्षानुमाने पप्तानशब्दा: प्रमाणानि ! 
न्‍या० सू० १-१-३ । 

प्रत्येक शास्र ने अपने अत्लग अलग प्रमाण माने हैं । 
चाबाकों ने फेवल प्रद्यच्त को ही प्रमाण माना है । बेद्ध लोग 
प्रत्यक्ष और अनुमान दे! प्रमाण मानते 
हैं। वैशेषिक दशेन मे भी प्रत्यक्ष और 
अनुमान दो ही प्रमाण साने हैं। सांख्य मत मे प्रत्यन्ष, अनुमान 
और शब्द दा आगस तीन प्रमाण माने हैं। नेयायिक लोग 
चार प्रमाण सानते हैं--प्रत्यक्ष, अनुसान, उपमान और शब्द । 
प्रभाकर सत के मीमसांसकों ने इनके अतिरिक्त अथापत्ति नाम 
का एक और प्रमाण माना है। भट्ट सत के मीमांसक और 
शांकर वेदांती लोग अभाव को भी प्रमाण मानते हैं। पौरा- 
णिकों ने इन छः के अतिरिक्त ऐतिहा को और ज्योतिषियों ने 
संभव को भी प्रमाण मांना है; और तान्त्रिक्रों ने चेष्टा को भी 
प्रभाण माना है। जेन लोगों ने परोक्ष श्रौर अपरोज्ञ ये 
प्रमाण के दो भेद भाने हैं। अपरोज्ष में प्रत्यक्ष है और 
परोक्ष मरे अनुमान तथा शब्द । 


प्रमाणो की गणना 


( २२ ) 


जैने। के कुछ आचार्य्यो' ने परोक्ष में स्मृति, प्रत्यमिन्नान 
शऔर तक तीन और प्रमाण माने हैं । प्रमाणों की गणना के 
संबंध मे नीचे के श्लोक प्रचल्तित हैं । 
प्रद्मक्षमेके चाबाका: फरणादसुगतै पुनः । 
अजुमान च तच्चाथ संख्या: शब्द च ते प्रपि ॥ 
न्यायैकदेशिनेप्येवमुपसान भय फेचन । 
अर्थापत्त्या सहैतानि चत्वार्याह्र प्रभाकर: | 
अभावषप्ान्येतानि भरट्टा वेदान्तिनस्तथा | 
सम्भवैतिद्य प्रकृतानि तानि पौराणिका जगुः ॥ 
इस ग्रन्थ में न्‍्यायशास्त्र के माने हुए प्रमाणों फी 
व्याख्या की जायगी | 
प्रत्यक्ष को सब प्रसाणो क्रे आदि मे रखकर उसे सबसे 
श्रेष्ठत दी गई है, क्‍योंकि अज्ुमान भी प्रद्मत्तमूल्नक है। 
यद्यपि प्रत्मत्त में भी अनुमान का काम 
पड़ता है, तंथापि सब बातो को निश्चय 
करने के लिये प्रत्यक्ष को द्वी अन्तिम निर्णायक माना है । सफक्ष 
प्रवृत्ति का भी ज्ञान प्रत्यक्ष द्वारा ही होता है। 'यद्यपि इस 
प्रधानता मे सतसेद की गुंजाइश है, तथापि बतेमान अंधकार 
की दृष्टि से प्रत्यक्ष की ही प्रधानता है।. इसका यह अर्थ 
नहीं कि अनुमान और शब्द निरथेक हैं। दोनों ही प्रत्यक्ष मे 
सहायक होते हैं; किंतु जितना आदर प्रत्यक्ष का होता है, 
उतना और किसी का नही। असंभव देाष का तो. खयाल 


सअत्यक्ष का सहत्त्व 


(६ २३ ) 


इससे भी रखना पड़ता है | यद्यपि सब बातों का ज्ञान प्रत्यक्ष 
से नहीं हो सकता. तथापि यदि अनुमान और शब्द की बात 
प्रद्यक्ष से पुष्ट हे जाय तो फिर संदेह के त्रिये स्थान नहीं रहता | 

न्याय सूत्रों मे प्रत्यक्ष की इस प्रकार से व्याख्या की गई है--- 

“/इंद्रियाथसज्निकर्षोत्पन्न ज्ञानमव्यपदेश्यमव्यभिचारिव्यव- 
सायात्मक॑ प्रद्यच्षम्‌ |? इंड्रिय और अथ के सन्निकर्ष से 
उत्पन्न होनेवाला अ्रव्यपदेश्य, अव्यभिचारी 
आर व्यवसायात्मक ज्ञान प्रतद्यत्त कह- 
लाता है। इस संबंध में अव्यपदेश्य, अव्यभिचारी और 
व्यवसायात्मक शब्दों की व्याख्या कर देना आवश्यक है। 

अव्यपदेश्य---जिसका शब्द से अभिनल्लाप न किया जा 
संके। यह ग्रतद्यक्त की प्रहक्ी अवस्था है। प्रयक्ष की इस 
पहली अवस्था में वस्तु मात्र का ज्ञान होता है। यह 
निर्चिकल्प प्रद्मत्त का लक्षण है। 

अव्यमिचारी--जे| मृगतठृष्या की भॉति- घेखा हो। 

व्यवस्लायात्मक--निश्चया त्मक । 

इस प्रंकार के अर्थ लगाने में दे आपत्तियाँ है। एक 
ते यह कि झअव्यपदेश्य ज्ञान एक ही प्रकार का अर्थात्‌ निर्वि- 
कल्प का द्योतक है। परिभाषा मे ऐसा गुण देना जो उसके एक 
अग पर ही प्रयुक्त हो, उसे अव्याप्ति दोष से दूषित करना है । 
दूसरी झापत्ति यह है कि अव्यभिचारी और व्यवसायात्मक 
मे थोड़ा ही भेद है और दोनें शब्दों का देना एक प्रकार की 


प्रत्यक्ष की व्याख्या 


जि 


( रे४ ) 


पुनरुक्ति है, इसलिये इस सूत्र की एक दूसरी रीति से 
व्याख्या की जाती है | 
इंद्रिय और अर्थ के सन्निक्रप से उत्पन्न होनेवाला अव्य- 
भिचारी भ्रर्थात्‌ निश्चयात्मक ज्ञान प्रत्मज फहलाता है । यह 
है अव्यपदेश्य ( निर्विकल्पक ) और व्यव- 
प्रत्यक्ष मे भ्रात्मा की क्रिया ड़ 
सायात्मक ( सविकपक ) दो प्रकार 
का द्वोता है। यद्यपि सूत्र मे इंद्रिय और अर्थ का सन्निकर्प 
ही बतलाया गया है, तथापि यह बात माननी पड़ेगी क्रि 
प्रद्यन्ष में सत्त निष्क्रिय नहों रहता। इस बात को स्वयं 
सूत्रकार ने भी स्पष्ट कर दिया दै कि आत्मा प्रौर मन ज्ञान 
मे अल्नग नहीं किया जा सकता । सभी ज्ञान मे मन और 
आत्मा का कार्य लगा हुआ है। ज्ञान के इस साधारण कारण 
को न वतल्लाकर ६'द्रियाथे-सब्निकप रूपी व्यावर्तक विशेप कारण 
चतला दिया । मन श्र आत्मा का कार्य तो सभी ज्ञान में 
लगा हुआ है। इंद्रियाथे-सन्निकष ही प्रत्यक्ष की विशेषता 
है, यह बतल्ता दिया गया है। निम्नोल्लिखित सूत्र भी इसी बात 
की पुष्टि करते हैं-- 
ज्ञानलिड्डत्वादात्मने। नानवरोधः; तदयोगपद्मलिड्डत्वाच 
न सनसः। प्रत्मचनिमित्तत्वाच्चेंद्रियाथयो: सन्निकर्पस्थ, 
स्वशब्ददेन वचनम ॥ 
( न्‍या० सू० अ० २ आ० १;-8०२३, २४, २५ |) 
प्रद्यत्त की क्रिया इस प्रकार बतलाई जाती है-- 


( २५ ) 

'आ्रात्मा सनसा सन इंद्रियेण ईंद्रियं चाथन संयुज्यते! । 
आत्मा से सन का संयोग शोर मन से ईंद्विय का संयोग श्रौर 
इंद्रिय से वस्तु का संयोग होता है। यही ज्ञानप्राप्ति का क्रम है 

इंद्रिय और अथे का सन्निकर्प होते हुए भी यदि मन 
दूसरी ओर लगा हो ते सम्मुख वस्तु का भी ज्ञान नहीं होता। 
जैसा कि ऊपर कहा गया है, मन की अनवधानता के 
कारण वस्तु की अनुपल्ब्धि दाना सम्षव है, इमलिये प्रत्यक्ष की 
प्रमाणता निश्चय करते धुए इस वात का ध्यान रखना चाहिए 
कि फाई दोष ते! उपस्थित नहों है; अर्थात्‌ इंद्रिंय श्रौर अथे का 
ठीक सन्निकर्ष है। पदार्थ चहुत दूर या बहुत नजदीक ते नहीं 
है। फाई बाधक कारण ते नहों है श्रौर मन किसी और ओर 
ते नहीं लगा हुआ है| 'सांख्यकारिका! से प्रत्यक्ष फे न होने 
के नीचे लिखे हुए कारण दिए गए हैं-- अतिदूरात्‌ सामीष्या- 
दिन्द्रियधातान्मना एनवस्थानात्‌ । सौच्ष्म्याद्रगवधानादमिभवात्‌ 
समानामिद्दारात् ॥?? भ्रति दूर के कारण (जैसे ग्रहों के भीतर , 
के स्थल ), अति नजदीक होने के कारण ( अपनी आँख का 
काजल) , इंद्रिय के देष से, मन की पप्रभवधानता से, अति सूक्ष्म 
हने से (जैसे जज् के फीड़े), वीच में रुकावट आरा जाने से और 
किसी और चीज की प्रधानता से ( जेसे सूये की प्रधानता से 
दिन में तारागण ) और समान चीज में मिल्ल जाने से ( घास 
से हरे रंग के कीड़े नहीं दिखाई पड़ते ) वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं 
होता । यद्यपि कहा जाता है कि श्रत्यचषे कि प्रमाण? तथापि 


$ 


( २६ ) 


हमके बड़ो सावधानता की आवश्यकता है, क्‍योंकि म॒गतृष्णा 
का जत्न भी ते एक प्रकार का प्रत्यक्ष ही होता है। जहाँ वक 
हो, प्रद्यत्ष के आधार पर प्रवृत्ति से पूपे हमका थेड़ी बहुत 
परीक्षा कर लेना आ्रावश्यक है; और जब तक उसमे सफल प्रद्ृत्ति 
न हो, तब तक उस ज्ञान को प्रमात्मक नहीं समझना चाहिए | 
गंगेशादि लवीन आचायाँ ने न्याय दशेन से दी हुई परि- 
भाषा दूषित बतलाई है। उनका कहना है कि स्थृति के 
शामित्र होने से यह अतिव्याप्ति दोष से 
दूषित है और इश्वरीय प्रद्मच्ष का न शामित्र 
करने पर अ्रव्याप्ति दोष से भी युक्त है | 
अनुमानादि ज्ञान का कारण ज्ञान ही होता है, किन्तु प्रद्यक्त 
का कारण ज्ञान नहीं होता। प्रत्यक्ष ज्ञान की पहली सीढ़ी 
है, इसलिये नवीनों ने प्रत्यक्ष की इस प्रकार परिभाषा दी है-- 
ज्ञानाकरणकं ज्ञान प्रत्यक्ष! । जिस ज्ञान का करण ज्ञान न हो, 
वह प्रत्यक्ष है। ( अनुमान और शब्द से ज्ञान से ज्ञान की 
उत्पत्ति होती है। ) यह प्रभावात्मक परिभाषा है। 
प्रत्यक्ष दे! प्रकार का साना गया है---एक निर्विकल्पक और 
दूसरा सविकल्पक । निर्विकल्पक ज्ञान प्रकारता-रहित ज्ञान 
को कहते हैं। उसमे फोई विशेष्य विशे- 
पषण संबंध नहीं मालूम द्वाता। फेवल 
. इतना ही मालूम होता है कि छुछ है (निष्प्रकारक॑ ज्ञाल निर्वि- 
कल्पक॑ )। प्रकार सहित ज्ञान फे सविकल्पक ज्ञान कहते हैं । 


नवीन मत्त से प्रत्यक्ष 
की व्याख्या 


प्रत्यक्ष के प्रकार 


* (( २७ ) 


“सप्रकारक ज्ञान सविकल्पकम्‌। यथादित्योपयम्‌, त्राह्णणो पयम्‌ , 
श्यासेा क्यम्‌ इति?ः । निर्विकल्पक और सबिकल्पक का भेद 
हमकी अगरेजी मनेविज्ञान संबंधी संचेदन ( 8७78&४07 ) 
और प्रत्यक्ष ( 700000४०१, ) का स्मरण दिलाता है। यूरोप 
के मनेविज्ञान शाल्ली प्रत्यक्ष मे दे! श्रेणियाँ मानते हैं । पहली 
श्रेणी में तो वस्तु का भान मात्र होता है कि कुछ है। फिर इस 
इद्रियार्थ-संज्ञिकष-जन्य ज्ञान का हमारे संस्कारो से योग होकर 
हमको फिर विशिष्ट रूप से वस्तु का ज्ञान होता है कि यह 
पुस्तक है अथवा कल्लम | इसारे मन के संस्कार इद्विय-जन्य 
ज्ञान मे सिल्कर उसको निश्चित रूप और आकार दे देते हैं । 
जब मानसिक संस्कार प्रबल होते हैं, तभी श्रम हो जाता है। 
हमारा प्रत्यक्ष संस्कारों के अनुकूल हो। जाता है। जैसे यदि 
किसी वस्तु की प्रवल्ल आकांत्षा दो ते थाड़ी ही सी समानता 
के आधार पर हस उस्र वस्तु को देखने लग जाते हैं । 
निविकल्पक ज्ञान के विपय मे यह एक समस्या है कि 
ह वास्तविक प्रत्यक्ष से जाना जाता है अथवा अनुमान से | 
कुछ आचायाँ का कहना है कि यद्यपि साधारणतया इसका 
प्रत्यक्ष नहीं होता, किंतु असंभव नहीं । योगियों को निर्वि- 
कल्प ज्ञान होता है। नवीन आचार्यो' का कहना है कि यद्यपि 
ज्ञानप्राप्ति के क्रम मे यह आवश्यक है, तथापि इसका प्रत्यक्ष नहीं 
द्ोता। “वेशिष्टरानवगाहिल्ञानस्य प्रत्यक्ष न भवति |”! प्रत्यक्ष की 
इस प्रकार श्रेणी मानी गई दै--निर्विकलप ज्ञान मे वस्तु मात्र 


( २८ ) 

का ज्ञान होता है. सविकल्पक ज्ञान में उसके आकार, अकार 
और विशेषणादि का ज्ञान होता है। सविकलप और निर्विकलप 
दोनों ही प्रकार के प्रत्यक्षों के। प्रायः सब लोग मानते हे । 
निर्विकस्प ज्ञान पहले होता है। निर्विकल्प ज्ञान'से वस्तु मात्र 
का ज्ञान होता है। उममे जाति और विशेष द्वोते हैं, किन्तु 
ज्ञाम निर्दिष्ट न होने के कारण वह स्पष्ट नहीं होते । वाच- 
स्पति मिश्र का कहना है कि जातिः कौर विशेष गुण निर्वि- 
कल्प अवस्था में हाते जरूर हैं, किंतु वह विशेष्य विशेषण संबंध 
से वस्तु मे लगाए नहीं जाते। उस समय यह ज्ञान नहों 
हे।ता कि यह वस्तु इन णुणों से युक्त है। श्राघर वैशेषिक 
मत की व्याख्या करते हुए कहते हैं कि निर्विकल्प में सामान्य 
कौर विशेष गुणो का ज्ञान तो द्वोता है, किंतु यह ज्ञान नद्दी 
होता कि यह सामान्य है और यह विशेष; क्योकि उस समय 
सुल्लना फरने के लिये और पदार्थो' की स्थ्॒ति नहों द्ोती | 

गंगेश का कथन है कि निर्विकल्प में गुण मात्र का ज्ञान 
होता है। ''जात्यादि ज्ञानरहितं वैशिष्टयानवगाहि निष्प्रकार- 
कम्‌ निर्विकल्पकम्‌” । प्राचीन नैयायिक्र निर्विकस्प प्रत्यक्ष 
की संभावना मानते थे। नवीन लोग इसके आवश्यक मानते 
हैं, .परंतु इसका प्रत्यक्ष नद्दी मानते । बौद्धों के मत से 
निर्विकल्प ज्ञान ही ठोक है, सविकल्प ठीक नहीं है। भत्यक्ष 
के लै।किक और अलै।किक रूप से दे! और मेद किए गए हैं । 
लैकिक का अथे साधारण है और अलौकिक का अथे 


हा ( ररू ) 
असाधारण । साधारण प्रत्यक्ष में इंद्रिय श्रौर पदाथे का जे 
संबंध है, वह व्यापार कहलाता है । यह व्यापार छ: प्रकार 


का माना गया है | 
छः मकार' के सन्निकर्ष 


विषयेंद्रियसंबंधो व्यापार: सो$पि पड़विध: | 
द्रव्यमहस्तु. संयोगात्संयुक्तसमवायतः । 
द्रव्येपु समवेताना, तथा तत्समवायत: ॥ 
तत्रनापि समवेतानां शब्दस्य समवायतः | 
तद्बृत्तोना च समवेतसमवायेन तु प्रह: ॥ 
प्रदत्ञ) समवायस्य विशेषश्तया भवेत्‌ । 
विशेषणतया तद्दभावाना ग्रहो भवेत्‌ ॥ 


् 


भाषा-परिच्छेद । 

इन छः: संबंधों की व्याख्या नीचे दी जाती है । 

( १ ) संयोग--संयोग से द्रव्य का अहण होता है। 
घट का जो प्रद्मत्त है, उसमे इंद्रिय श्र शअ्रथे का सर्योग 
व्यापार होता है | 

(२ ) सथुक्त समवाय---जब किसी पदार्थ मे समवेत 
चोज का ( जैसे घड़े मे घड़ापन अथवा उसका रूप ) प्रत्यक्ष' 
होता है ते। उस संबंध को संयुक्त समवाय संबंध कद्दते है! 
सन और सुख दुःख का जो संबंध है, उसे भी सिंयुक्त 
समवाय माना है | * 


| 


( ३० ) तु 
“ (३) संयुक्त समवेत समवाय--घड़े के रूप में या अवचां- 
चर रंग में जे! बड़े का रूपत्व या पीज्ञापन प्रश्नति समवेत रहता 
है, जब उसका ज्ञान होता है, तब उस संबंध का नाम संयुक्त 
समवेत समवाय कहलाता है। घड़े के साथ हमारे चक्षु- 
रिंद्रिय का संयोग संबंध है । घडे में रूप समवेत है और रूप 
में रूपरव समवेत है | 
(४) खमवाय--शब्द का जो प्रत्यक्ष होता है, उस 
इंद्रिय मर अथे के संबंध को समवाय कहते हैं। कान के 
आकाश सें शब्द के समवेत रहने के कारण इस संबंध की 
समवाय संबंध कहते हैं। श्रवर्णेद्रिय को आकाश का 
'परिच्छिन्न रूप साना है | इंद्रिय और उसंके विषय में दूर का 
संबंध नहीं है। वह उसी से लगा हुआ है। ह 
( ५ ) समवेत समवाय---शब्दत्वजाति शब्द में समत्रेत 


' रहती है, उसका ज्ञान समवेत ससवाय संबंध से होता है । 


( ६ ) विशेषणता--जहा अभाव का प्रत्यक्ष होता है, वहाँ 
विशेषण विशेष्य भ॒ व होता है। मेज पर किताब नही है। 'मेज? 
विशेष्य है श्रार 'कित ब नहीं है? अर्थात्‌ किताब का अभाव 
विशेषण है। जिस संबंध से अभाव का प्रत्यक्ष होता है, उसे 
विशेषयता संबंध कहते 'हैं। विशेषणता संबंध के मानने में 

ई आचारयोँ ने बाधा उठाई दै। न्‍्यायसार की पदपंचिक्ा 
नामक टीका के कर्ता वासुदेव आचाय का कहना है-- 


कै 
<5 


न 30% 00% कश्चित्‌ संबंध:, विशेषण- 


छ 


( ३१ ) 


विशेष्यसावयो;. प्रतिनियताश्रयवृत्तिखेन द्विएसंबंधरूप- 
त्वानुपपत्ते:”? | 

असिप्राय यह है कि विशेषण विशेष्य संबंध के लिये दे 
संबंधी चाहिएँ। विशेष्य विशेषण भाव एक वस्तु नहीं है, क्‍योंकि 
विशेषण विशेषयोभांवः: ऐसे समास से विशेष्य और विशेषण 
का भाव दे पदार्थ समझे जाते हैँ । सुतरां वे अपने '्यपने 
श्राश्नयों में रहते हैं, एक पदार्थ में नहीं रह सकते । इस वास्ते 
केवल विशेषणवा का यदि संबंध माना जाय ते विशेषय मात्र 
निष्ठ होने से संभव है। यहाँ यह शंका होती है कि एक 
मान्न निष्ठ धर्म यदि संबंध हो ते संबंध की द्विछता के नियम 
का भंग होता है। इसका उत्तर यह है कि उक्त प्रकार से 
नियम भंग नहीं होता; क्योकि वहाँ विशेषशता धर्म 
अपश्रयता संबंध से एक मे रहेगा और निरूपकता संबंध से 
दूसरे में रह जायगा | 

समवाय संबंध के विषय मे एक दे बातें बतला देना 
आवश्यक है। समवाय की इस प्रकार से परिभाषा की गई 
है--भ्रयुतसिद्धयो: संबंध: समवाय:?”? | अयुत-सिद्धों के 
संबंध के समवाय कहते हैं, अयुत-सिद्ध की इस प्रकार 
परिभाषा की गई है-- ययोद्रेयोरेकमविनश्यदपराश्रित- 
मेव तिप्ठति तावयुत-सिद्धों? । अय्युत-सिद्ध संबंध उन दे 
पदार्थों का द्वोता है जिनमे से एक दूसरे पर सदा आश्रित 
रहता है; प्र्थात्‌ जब तक एक का नाश नहों होता, तव तक 


( 3२ ) 


वह दूसरे के आश्रित ही रहता है। समवाय संबंध नीचे दिए 
हुए पदार्थों" से माना गया है-- 

अवयवावयविनेों: गुणगुणिना: क्रियाक्रियावते: जाति- 
व्यक्तयो: नित्यद्रव्यविशेषयोश्च संबंध: समवाय:? । अवयब 
और अवयवी का, गुण और शुणी का, क्रियावान और क्रिया 
का, जाति और व्यक्ति का, ,विशेष और नित्यद्रव्यों का संबंध 
समवाय है| यह संबंध नित्य माना गया है। इसके विपरीत 

योग संबंध अनित्य है। न्यायवाले अभाव और समवाय 
दाने को प्रत्यक्ष मानते हैं। वैशेषिकवाले केवत्त अभाव ही की 
प्रत्यक्ष मानते हैं और समवाय को अनुमान-प्राह्म मानते हैं | 
अलोकिक प्रत्यक्ष ह 

अल्लोकिक व्यापार या सलन्निकर्ष तीन प्रकार का माना 

गया है । 
अलैकिकस्तु व्यापारज्िविध: परिकीतितः | 
सामान्यत्नक्षणा ज्ञानलतक्षणो योगजस्तथा ॥ 

सामान्य लक्षण यस्या: प्रत्यासत्त:। सामान्य-ह्क्षणा 
वह प्रत्यासत्ति या सबंध है जिसके द्वारा वस्तु सामान्य का 
प्रत्यक्ष होता है-। इमको घूम का 
प्रत्यक्ष संयोग द्वारा होता है, और धूमत्व 
का प्रद्यत्त संयुक्त समवाय द्वारा द्वोता है। यह घूमत्व का 
ज्ञान फेव्न एक ही पुरोवर्तती धूम के ज्ञान से द्वोता है, किंतु 
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धूमत्व का ज्ञान जे सब जगह के धूम्ों मे पाया जाता है, 


फ 


सासान्य-ठरूचेणा 


( हे३ ) 


हमको सामान्यत्नक्षणा द्वारा होता है। इस सन्नि- 
कष का अलौकिक इसलिये कहते हैं कि रूब स्थानों के धूमों 
का इंद्रिय क्षन्निकर्ष न होते हुए भी उनके सामान्य का ज्ञान 
हो जाता है। इस सामान्यत्नक्षणा फे विषय मे यह शंका 
उठाई जाती है कि यदि हमको संसार भर के धूमों का ज्ञान 
हो जाय ते हम सर्वज्ञ हो जायें। यह शंका ठीक नहीं। हमको 
सब धूमों के साधारण घसम का ज्ञान हे! जाता है, किंतु उनकी 
विशेषताओं का ज्ञान नहीं होता। मनुष्यत्व के जानने से 
सब मनुष्यों के सामान्य गुण का ज्ञान दो गया; कितु इसके 
- साथ उनके विशेष गुणों का ज्ञान नहीं होता। वास्तव से 
सामान्यीकरण एक प्रकार से मनुष्य की सर्वज्ञता का बढ़ाता 
है। कुछ बाते' ऐसी भी हैं जे कि हम संसार भर 
फे मनुष्यों के विषय मे कह सकते हैं। उस अंश मे हमारी 
सर्वज्ञता ही बढ़ती है। विज्ञान निरीक्षणों द्वारा व्याप्ति ज्ञान प्राप्त 
कर हमारे भविष्य संबंधी ज्ञान को बढ़ाता है । 
ज्ञान लक्षण यस्‍्या प्रत्यासत्ते: सा ज्ञानलक्षणाः । जिस 
प्रत्यासत्ति छा लक्षण ज्ञान है, उसको ज्ञानलक्षणा कहते हैं । 
जिस संबंध द्वारा एक इ'द्वियजन्य 
ज्ञान से पूर्व स्॒ति या संस्कार द्वारा 
'एक-संबंधिज्ञानमन्यसंवंधिस्मारर्क न्याय! ( श्रर्थात्‌ एक 
संबंधवाल्ञा ज्ञान दूसरे संबंधवात्ते ज्ञान का स्मारक होता है ) 
के भ्राधार पर और किसी इ'द्रियजन्य ज्ञान का प्रत्यक्ष होता 
तृ८७०««- ३ 


ज्ञानलणया 


( २४ ) 

है, उसको ज्ञानलक्षणा कहते हैं | जैसे किसी वस्तु की सुगंध से 
उसके खाद का प्रत्यक्ष होना या दूर से चंदन फे देखने से उसकी 
सुगंधि का ज्ञान होना इसका उदाहरण है । इसमे ज्ञान द्वारा 
ही सन्निकर्ष होता है। इसलिये इसकी ज्ञानलक्षणा कहा है 
इसमे प्रौर सामान्यतल्नक्षणा सें यह भेद है कि सामान्यज्ञक्ष णा 
द्वारा ऐशांतरीय और कालांतरीय एक से पदार्थों के सामान्य 
गुणों का अ्ज्ुभव हे पता है; कितु ज्ञानलचणा द्वारा एक ही पदाथे 
के विषय मे अन्य गुणों का, जे उल समय अनुभव नहीं किए 
गए, प्रत्यक्ष होता है। ज्ञानलक्षणा को अँगरेजी मे 508898020 
ए9७०७०४० कहेगे और सामान्य लक्षणा की उछ/०ा्ां 
ध्थागं० कहेगे। व्याप्ति के संबंध मे सामान्य लक्षणा क्री एक 
बार फिर व्याख्या की जायगी | 

योगज स जन्निकर्ष--योगी लोग अ्रपनी समाधि द्वारा जो ज्ञान 
प्राप्त करते हैं, वह योगज ज्ञान कहलाता है। सासान्यलक्षणा 
एवं ज्ञानलक्षणा-जन्य ज्ञान अलौकिक किंतु साधारण लोगों फी 
होता है । योगज ज्ञान साधारण लोगों को नहीं होता | योगज 
के दे! भेद किए गए हैं---एक युक्त और दूसरा युंजान । 

योगजा द्विविघ- प्रोक्तो युक्तयुब्जानमेदत: 
युक्तस्य सर्वदा साने चिंता सहकृते पर: ॥ 
भाषापरिच्छेद । 

योगज दे प्रदार का होता है--एक युक्त और दूसरा 

थुजान | युक्त योगी को तीनों काल का वर्तमान रूप से एक 


( रेर ) 


साथ प्रत्यक्ष सदा रहता है | यु जान योगी की भूत, भविष्य या 
देशांवर का ज्ञान होता है, किंतु समाधि द्वारा विचारने से या 
चिता करने से । ज्ञान के विभागों में इस प्रकार का ज्ञान आता 
है, इसलिये इसकी व्याख्या कर दी गई है। किंतु तकंशाश्ष मे 
इसकी उपयोगिता बहुत कम है। सीमांखकों ने भी इसको नहों 
माना है। ऊपर जो प्रत्यक्ष संबंधी बाते” बतलाई गई हैं, उनका 
मनेविज्ञान से बहुत कुछ संबंध है। तकेशाश्व से उन बातों के 
ज्ञान की आवश्यकता पइती है, इसलिये पट सन्निकर्पादि विषयों 
की व्याख्या कर दी गई है। अश्रतुुमानादि प्रसाणों में बने 
बनाए ज्ञान के ऊपर विचार करना पड़ता है। प्रद्यक्ष ज्ञान 
की सबसे पहली श्रेणी है; इस कारण उसमे ज्ञान की उपतल्षव्धि 
की प्रक्रिया पर भी विचार करना पड़ता है। इस विचार 
करने में मनेविज्ञान का विषय आ जाता है ! 

नवीन मत से प्रत्यक्ष के छः कारण माने गए हैं-- 

( १) मन श्रौर त्वचा का योग--जवब मनुष्य गाढ़ निद्रा 
में ह्वावा है, तब उसको कोई ज्ञान नहीं द्वोता । इसका कारण 
यह है कि उस काल में सन और 
त्वचा का संयोग नहीं रहता। सन 
पुरीतत्‌ नामक नाड़ो मे प्रवेश कर जाता है और तब ज्ञान 
नदों होता | इस युक्ति से यह वतलाया गया है कि मन और 
त्वचा का योग ज्ञान का कारण है, क्योंकि इसका प्रभाव 
होने से ज्ञान का भी अभाव हो जाता है। सन और त्वक्‌ 


साधारण कारण 


( रे६ ) 


इंद्रिय का संयोग ज्ञान फे लिये कारण मानना आवश्यक है। 
त्वक्‌ इंद्रिय एक प्रकार से सब इंद्वियों का मूल्न रूप है। किंतु 
इस युक्ति मे झ्राजकल्न के मनोविज्ञान और शरीर-विज्ञानवाल्ले 
विश्वास न्न करेगे। आज कल के मत से गाढ़ निद्रा मे मस्तिष्क 
निष्क्रिय हो। जाता है, और फिर या ते यह कहा जायगा कि 
सन के संवेदनों के उत्पन्न होने की संभावना ही चह्दीं रहती 
( यह उन लोग का मत है जो आत्मा को प्रथक्‌ नहों मांनते 
और मन को मस्तिष्क मे ही संकुचित मानते हैं ), या यह 
कद्दा जायगा कि मानसिक संवेदने के प्रत्यक्ष होने का साधन 
बंद हो जाता है। बाजा बजानेवाला मौजूद हे।, लेकिन वाजे 
की चाबी छगी दे ते जब तक चाबी न खुले, बजानेवाले को 
ठहरना पडेगा । ( यह उन लोगा का मत है जो मन को 
मस्तिष्क सें संकुचित नहीं सानते | ) 

(२) सन और इंद्रिय का संयोग और इंद्रिय और विषय 
का संयोग । रंग के प्रत्यक्ष में हमारे नेत्र का रंगीन पदाथे के 
साथ योग द्वोता है और नेत्र का मन से । कहा गया है-- 
“आत्मा सनसा मन इंद्रियेण इंद्रियं चार्थेन संयुज्यते” । 

(३ ) इद्रियों के विषय का उचित भआायाम या विस्तार 
न ते औचित्य से अधिक हो, जेसे आकाश का, और न 
औचित्य से कम, जेसे परमाणुओं का | 

असाधारण कारण 007 
इनका प्रत्यक्ष नहीं हे! सकता, अनुमान 


ही हो। सकता है। 


( ३७ ) 

( ४ ) विषय का स्पष्ट रूप से प्रकट होना; जेसे कड़ाही मे 
की श्रप्मि अथवा दिन में तारागणां का प्रत्यक्ष नही हे! सकता । 

(५ ) इंद्रिय के विषय पर आलोक (रोशनी) का होना । 
यह बात विशेषकर चाक्षुष प्रत्यक्ष के लिये है, क्योंकि अधेरे 
में चाक्षुष प्रत्यक्ष नही हे। सकता । 

(६ ) प्रतिबंधकि का अभाव--यह सभी प्रकार के 
ज्ञान में आवश्यक है। यदि आँख के सामने कोई ऐसा 
पदाध, जिसके आरपार न देखा जा सके, आ जाय ते चाक्षुष 
प्रत्यक्ष नहीं हे! सकता। इसी प्रकार यदि फोई आवाजदार 
पदार्थ ऐसे बरतन में बंद्ध कर दिया जाय ( जिसमें से आवाज 
न सुनाई पडे ) ते आवाज नहों आ सकती । यहो हाल गंध 
का है। बंद कर देने के अतिरिक्त यदि पदा्थे बहुत दुर हो या 
बहुत निकट हो ते भी प्रत्यक्ष नहों हो सकता | तारागयणो के 
ऊपर का हाल दूरी के कारण नहों दिखाई पड़ सकता ! 
प्राय: सभी पदार्थों का प्रत्यक्ष वीचीतरंग न्याय से होता है । 
बहुत दूर के पदा्ों से आई हुई तरंगे शिथित्न हो जाती हैं। 
अति निकट के पदार्थों की तरंग का पूरा फैल्ञाव नहीं होता; 
और बंद पदार्थों से निकली हुई वरंगे' इद्रिय के पास नहीं 
पहुँच पाती हैं । 

( तत्व चिंतामणि के आधार पर ) 
व्यक्ति का प्रत्यक्ष द्वोता है, इसमे किसी को संदेह नहां 
है। इसके संबंध मे एक यह प्रश्न उठाया गया है कि उसका 


( शै८ ) 

अवयवी का प्रत्यक्ष होता है अथवा अवयवों का । इस संबंध 
मे न्याय का कथन है कि अवयवी अवबयवों से भिन्न है। जब 
हम किसी वस्तु को देखते हैं, तब हम 
उसको देखते हैं, न कि उन परमाणुओं को 
जिनसे वह बनी है । परसाण खय॑ निर- 
वयव हैं। प्रभाकर का भी करीब करीब यही मत है। किन्तु 
कुमारिल का इसमे इतना कहना है कि जिस समय हम अवयवो 
की ओर ध्यान देते हैं, उस समय हमको अवयवी दिखाई देता 
है; औ्रैर जिस समय अवयवों की ओर ध्यान देते हैं, उस समय 
अवयव दिखाई देते हैं। सांख्यवालों का भी यही मत है । 
बैद्ध लोग अवयवों को हो प्रधानता देते हैं। उन्तके मत से 
अवयवी फोई वस्तु नहीं है; वह केवल हमारे मन की कट्पना 
है। इसी प्रकार जांति के अस्तित्व और उसके प्रत्यक्ष के संवंध 
में भी सतसेद है। न्याय ने जाति की व्यक्तियों से प्रथक्‌ सत्ता 
मानी है और उसका प्रत्यक्ष भी माना है। बाद्ध लोग 
न जाति को मानते हैं और न उसके प्रत्यक्ष के । वद्दध लोग 
जाति के स्थान मे जातीय गुणों के अ्रभाव समूह अपोह को 
मानने हैं। वह जाति का ध्रत्यक्ष भी नही मानते | मीसांसक 
लोग जाति का प्रत्यक्ष मानते हैं, किंतु उसकी व्यक्तियों से 
पृथक सत्ता नहीं मानते । 


प्रत्यक्ष किसका हो 
सकता है 


तीसरा श्रध्याय 


अनुमान की परिभाषा करने से पूर्व एक उदाहरण देकर 
अमुमान सबधी पारि- तस्सेवंथी पारिभाषिक शब्दों का परिचय 
भाषिक शब्दों की प्यास्या करा देना आवश्यक है । 

पंचावयव झनुमान का उदाहरण-- 

( १) प्रतिज्ञा --पर्वत अ्रम्रिवाला है। (यहो अप्नि- 
वाला साध्य है। ) 

(२ ) हेतु--धूमवान होने के कारण। (यहाँ धूम 
लिंग है| ) 

( ३ ) व्याप्ति वाक्य और उदाहरण--जहों जहाँ धूम है, 
बहा वद्दा अग्नि है ( प्रन्वयव्याप्ति )।| जेंसे' रेल का अजन, 
मिल की चिसनी इत्यादि ( सपत्ष ); और जहाँ जहाँ अग्नि 
नहीं है, वहाँ वहां धूम भी नहीं है ( व्यत्तिरेक व्याप्ति: ) । 
जैसे वापी, कूप, तड़ाग, समुद्रादि ( विपक्ष )। 

(४ ) उपनय--पर्वत धूमवाला है। ( यहाँ पवेत 
पत्त दै। ) ! 

( ५ ) निगसन--अत्ः पर्वत अ्रग्निवाला है। अग्नि से 
व्याप्त धूमवाला यह पर्वत है, ऐसा विचार परामशे कहलाता 
है। यही पर्वत अग्निवात्षा है' इस ज्ञान का, जे कि भ्रनुसिति 
कदलाता है, उत्पन्न करनेवाला है । 


हि. 


( ४० ) 


'. अनुमान की कई प्रकार से परिभाषा की गई है । न्‍्याय- 
दशेन में अनुधान की तत्पुवेक कहा है और तत्पृवेक की न्‍्याय- 
अनुमान झी परिभाषा वार्तिक में इस प्रकार व्याख्या की गई है--- 
तानि ते तत्‌ पूर्व यसय तदिदं तत्पूर्वकम्‌ । 
समास में तत्‌ का अथे तानि, ते और तत्‌ तीनों हो 
सकता है। यदि तत्‌ का अथे तानिः लगाया जाय तो यद्द 
अथे होता है--समस्तप्रमाणामिसंबंधात्‌ सर्व य्साणपूर्वकत्वम 
अलुमानस्य वर्णित भचति? । सब प्रसाणयो# से इसका सर्वंध 
होने के कारण सब प्रमाण जिसके पूर्व हैं । 
यदि तत्‌ का अथे ति? लगाया जाय ते व्याख्या इस प्रकार 
होगी--ति पूबे यस्येति, ते द्व प्रत्यक्षे पूर्व यस्य तदिदं?। दे 
प्रत्यक्ष जिसके पूर्व मे हों, वह अज्ुमान है । वह दे प्रत्यक्ष 
कौन से हैं ? “लिगलिगिसंवंधदशेनमायं प्रत्यक्च॑लिंगदशेने 
द्वितीयम्‌ः । लिंग भार लिंगी का संबंध (धूम लिंग है 
और अग्नि लिंगी है ) दशन भ्र्थात्‌ व्याप्ति का ग्रहण पहला 
प्रत्यक्ष है; और फिर लिंग का देखना दूसरा प्रत्यक्ष है । पहले 
प्रत्यक्षों के संस्कार रूप ज्ञान को मन में रखते हुए दूसरी वार 
लिंग के देखने प्यार पूर्व संस्कार-जनित ज्ञान और इस, ज्ञान 
का मिलाने से अनुमान होता है। यही परामश है। 


भाष्यकार ने अनुमान का गत्यक्षादि सब अमाणों से सेबध 

बताया है। “आगस. अतिज्ञा, हेतुरलुमानं । उदाहरण--प्रत्यक्षम 
&, ७२ ५ हक प श 8.५, ह€ पु 

उपनयनमुपमाने, सर्वेपामेकारथ स्मवाये सामथ्य प्रदुशनं _ निगमनसिति । 





( ४१ ) 


यदि तत्‌ का अर्थ तत्‌ ही लगाया जाय ते व्याख्या इस 
प्रकार होगी--तत्‌ का अथे प्रत्यक्ष लगाना पड़ेगा। दूसरे 
अथ में अधिक स्पष्टता दिखाई पड़ती है। तीसरे अ्रथे से भी 
दूसरा अथे निकल सकता द्वै। वह पअ्रथे इस प्रकार से 
लगाया गया है-- 

धयदा पुनस्तत्पूच यस्य तदिद॑ तत्पूबकसिति तदा सेदस्या- 
विवच्षित्वात्‌ लिगलिगिसंबंधदशनातरं लिंगदशेनस्मृतिभिलिंग- 
परामर्शों विशिष्यते तस्य तत्यवकत्वात्‌ ।? 

संक्षेप से अनुसान की परिभाषा इस प्रकार की गई है--- 
स्मृत्यनुयूृहीते। लिंगपराम्शोंप्तुमान?; अथात्‌ स्मृति से सहा- 
यता किया हुआ लिगपरामश अनुमान कहलाता है । अनुमान 
में जे अनु उपसर्ग है, उसका अथ है पश्चात्‌ इससे अलु- 
मान पहले ज्ञान के पश्चात्‌ अर्थात्‌ उसके आधार पर होता है । 
वात्स्यायन भाष्य में अनुमान की जा परिभाषा दी गई है, वह 
अनुमान के शब्दाथे पर ही है। वह इस प्रकार से है---मितेन 
लिगेनाथस्य पश्चान्मानमन्ुमानम्‌ । मितेन अर्थात्‌ नापे हुए या 
जाने हुए तिंग द्वारा पीछे से अथे के सापने या जानने को 
अनुमान कद्दते हैं। बाद के नैयायिकों ने अनुसान की जो 
व्याख्या की है, वह भी दूसरे श्रथ के आधार पर ही है। 
तक॑संग्रद्द मे अनुमान की व्याख्या इस प्रकार की गई है-- 

'अनुसितिकरणमनुमानम्‌ , परामशेजन्य॑ ज्ञानमनुमिति: । 
व्याप्तिविशिष्टप्षधर्मताज्ञानं परासशे: । यथा चहिव्याप्य 


( ४२ ) 
धूमचानय॑ पर्वत: ? इति ज्ञान परामश:। तल्नन्य॑ पर्बतो 
वहिमान इति ज्ञानमनुमितिः । अ्रभुमिति का करण श्रनुमान 
हलाता है। परामशेजन्य ज्ञान को अनुमिति कहते हैं। 
अब प्रश्न यह होता है कि परामश क्या है। व्याप्तिविशिष्ट- 
पत्तथमंताज्ञान॑ परामशे:? ।  व्याप्ति (यत्र धूमस्तन्नाक्‍त्ि- 
रिति साहचर्यनियमों व्याप्ति अर्थात्‌ जहाँ धूम है, वहाँ अ्रप्नि 
है, इस प्रकार के खद्चार नियम को व्याप्ति कहते हैं ) 
से विशिष्ट पत्तधर्मता ( व्याप्यस्य पर्वतादिश्वत्तित्व॑ पत्चधमैता 
अर्थात्‌ धूम के पर्वतादि में रहने को पक्तघर्मता कद्दते हैँ ) के 
ज्ञान का परामश कद्दते हैं। इस परामशे से उत्पन्न 
यह ज्ञान कि पर्वत अग्निवात्षा है, भ्रतुभिति है । अर्थात्‌ 
प्रनुमान न तो कंवज्त व्याप्तिज्ञान से होता है और न पत्चधमंता- 
ज्ञान से, बरन दोनों के दी मिले हुए तीसरे ज्ञान से दोता 
है। महानस,; यज्ञशाज्षा, रेल के अजन या मिल की चिमनी 
झादि में धूम और अग्नि का संयेग देखकर यद्द व्याप्ति 
स्थापित की गई कि जददों जहाँ धूम है, वद्दों वहाँ अग्नि है 
यह व्याप्ति संस्कार रूप से हमार मन में रद्दती है; और फिर 
कभी पर्चत में धूमरेखा देखकर व्याप्ति का स्मरण हुआ, और 
उस व्याप्तिज्ञान के साथ 'पर्न्र। धूमवान है! इस ज्ञान के 
मिलने पर जे परामश रूपी ज्ञान हुआ, उससे यह अनुमिति 
हुई कि पर्वत अ्रग्निमान है| 
न्‍्यायसार से अनुमान की परिभाषा इस प्रकार दी गई है-- 


( ४३ ) 


“सम्यगविनाभावेन  परोक्षानुभवसाधनमनुसानम?? | 

अर्थात्‌ सम्यक्‌ू अविनाभावद्वारा परोक्ष अनुभव के 
साधन फो श्रभुमान कद्दते हैं। सम्यक्‌ शब्द से निश्चय 
बतलाया गया है। इसके प्रयोग से झन्ुमान का 'ऊह्ठ? अर्थात 
अटकल से भेद किया जाता है। 'परोक्ष अनुभव का साधन! 
इस वाक्यांश से अ्रह्ुमान का प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रथक्‌ किया 
गया है। शब्द और अनुमान दोनों ही पराक्ष ज्ञान फे 
साधक हैं। इसलिये अविनाभाव शब्द द्वारा अनुमान को 
शब्द्प्रमाण से प्रथक्‌ किया गया है। इस परिभाषा से प्रकट 
हुआ कि अनुमान का आधार अविनाभाव में ( भ्रर्थात्‌ एक 
दूसरे के विना न रहने का भाव या व्याप्ति ) है। व्याप्ति की 
परिभाषा इस प्रकार दी गई है--- 

“खम्ावतः साध्येन साधनस्य व्याप्तिरविनाभाव:?? 
अधेत्‌ साध्य के साथ साधन की खाभाविक (आरोपित नहीं) 
व्याप्ति का अविनाभाव कहते हैं। 
व्याप्ति से व्याप्य व्यापक संबंध रहता दहै। 
अ्रग्नि और धूम की व्याप्ति से अग्नि व्यापक और धूम व्याप्य है। 
जिसकी व्याप्ति दिखलाई जाती है, उसे व्यापक कहते हैं; और 
जिसमें व्याप्ति दिखल्लाई जाती है, उसे व्याप्य कहते हैं। व्याप्य 
से व्यापक का अलुमान किया जाता है; व्यापक से व्याप्य का 
अ्रतुमान नदी हो सकता। जब तक साध्य और ल्िग 
की व्याप्ति चरावर न हो, तब तक व्यापक से व्याप्य का 


व्याप्ति क्या ८ 


' ( हे४ ) 
अनुमान नहों कर सकत । व्याप्ति समान द्वोने की अवस्था में 
देनें एक दूसरे के व्याप्य व्यापक है। जाते हैं, और तत्र चाहे 
व्याप्य से व्यापक का अनुमान किया जाय और चाहे व्यापक का 
व्याप्य से । हम यह ते कह सकते हैं कि जहाँ जहाँ धूम है, वहां 
वहाँ अ्रस्ति है; किंतु यद्द नहीं कह सकते कि जहां जहाँ श्रप्नि 
है, वहाँ वहाँ घूम है, क्योंकि तप्त लोहे के गोले मे अथवा 
कोयलों में अप्नि होती हैं, किंतु उनमें 
धूम नही द्वोता। इसका कारण यह है 
कि श्रप्मि धूम का व्याप्य नही है। व्याप्ति उपाधि-रहित हानो 
चाहिए। उपाधि की इज प्रकार व्याख्या की गई है--- 
साध्यस्य व्यापकी यस्तु हेतेरव्यापकस्तथा | 
स॒उपाधिभ॑वेत्तत्य निष्कर्पोप््य॑ प्रदश्येते ॥ 

जे! साध्य का व्यापक हो और हेतु का शभ्रव्यापक हो, 
वह उपांधि कहलावेगा | अप्लनि कौर धूम क्रे उदाहरण में 
श्राद्रें धन-संयेग को उपाधि कहा है। गोले इंधन का संयोग 
यहाँ उपाधि है। यदि ऐसा कहा जाय कि पर्बत घूमचान 
है, वहिसान होने के कारण ते यह धूम का व्यापक है, किंतु 
श्रप्मि ( जा कि हेतु के रूप में व्यवह्कत हुआ है ) का नहीं, 
क्योकि कहीं ते। अम्रि के साथ भ्रार्ट्रेघध संयोग होता है और 
कहीं नही होता। उपाधि से द्वेतु ( अथांत्‌ हेतु रूप से 
व्यवहृत हेतता है ) का व्यभिचार सिद्ध हो! जाता है और उसी 
के साथ हेतु श्र साध्य का व्यभिचार मालुम पड़ जाता है । 


उपाधि 


( ४५ ) 


न्यायसिद्धांतमुक्तावल्ली मे उपाधि का प्रयोजन इस प्रकार बत- 
लाया है---डपाधिव्यसिचारेण हेता साध्यव्यभिचारात्षुमान- 
मुपाधे: प्रयाजनम?” । अर्थात्‌ हेतु कः यदि किसी एक स्थल 
में उपाधि के साथ व्यभिचार हो ते उसी से साध्य के साथ 
हेतु के व्यभिचार का भी अन्नुमान उपाधि का प्रयोजन है। 
वास्तव में उपाधि अनुमान का बाधक नहों । भूल तब होती 
है जब कि उपाधि की ओर ध्यान न दिया जाय । श्रगर गीले 
ईंधन के संयोग की उपाधि का ध्यान ही रखा जाय औएर 
स्पष्टलया बतल्ला दिया जाय कि जद्दों जहाँ अप्नमि का गाह्ले 
ईंधन से संयोग द्वोता है, वही वही धूओं होता है, ते वहाँ 
कोई व्यभिचार नहीं होता | 

अब हस फिर अलुसान के प्रश्न पर आते हैं। अनु- 
समिति के विषय में कुछ लोगो का मत है कि व्याप्ति ज्ञान और 
पक्तधमेता ज्ञान से ही अन्लमिति हे। 
जाती है; और किसी किसी का कहना है 
कि इन दोनों से उत्पन्न हुए परामशे «से 


अनुमिति का करण 
ओर व्यापार 


श्रनुमिति होती है । 

इस विषय में भाषापरिच्छेद के कर्ता का मत इस 
प्रकार है--- व्यापार॒स्तु परामशे: करण व्पाप्तिधी्भवेत्‌ अनु- 
साया! | व्याप्ति ज्ञान अनुमिति का करण है और परामश्श 
व्यापार है | इस स्थान पर करण और व्यापार का 
भेद बतला देना आवश्यक द्वे। करण की परिभाषा इस 
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प्रकार की गई है-- असाधारण (अर्थात्‌ व्यापाखत्‌ ) 
कारण करणं'; और व्यापार की इस प्रकार परिभाषा की गई 
है--तज्जन्यत्वे खति तज्वन्यजनकी व्यापारः--उस्से उत्पन्न 
द्वो और उससे उत्पन्न होनेवाले का उत्पादक हो; अर्थात्‌ करण 
से यह उत्पन्न द्वोता है और करण से उत्पन्न होनेवाले काय्ये 
का उत्पादक द्वोता है। बृज्ष के कटने में कुठार करण है और 
तद के साथ कुठार की वह क्रिया, जिससे तरु करता है 
व्यापार साना गया है। मीमांसक लेग परासश का अना- 
चश्यक मानते हैं । 

इसी प्रकार अनुमिति में व्यापार परामश है और व्याप्ति 
का घान करण है। अलुमिति काये है, व्याप्ति ज्ञान करण 
है। व्याप्ति और पक्षघमेता रो मिल्ञा हुआ परामशे रूपी तीखरा 
ज्ञान व्यापार है। परामश कभी व्याप्ति ज्ञान और पतक्षचर्मता 
ज्ञान का समुच्चयसूचक शब्द नहीं है । इसमें देने शामिल 
हैं, किंतु यह दोनों से अलग तीसरा ज्ञान है। देखिए--- 

/ भहानसादे। धूमारन्योव्याप्ती गृह्ममाणायां यद्दमज्ञानं 
तदादिमं पत्ते यद्ूसज्ञानं तद द्वितीय अन्रेव वहिव्याप्यत्वेन 
सद्धूमज्ञानं त .तीयं अयसेव लिंगपरामश इत्युच्यते। 

न्याय-बोधिनी । 

प्राचोन लोगों ने इसके विपरीत जाने गए लिंग को 
अनुमिति का करण माना है और लिंग परामश को व्यापार 
माना है। इस विषय सें भाषा-परिच्छेद के लेखक ने यहद्द 


| 
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आपत्ति उठाई है कि यदि उक्त साध्य के। करण साना जाय ते 
भूत भविष्यत्‌ राध्य का अनुमान न दो सकेगा, क्योंकि 
उस समय ज्ञायमान लिंग रूद्दाँ होता है ? व्याप्ति सब कालों 
और देशों के लिये होती है, कितु जाने हुए लिंग का काल-विशेष 
से ही संबंध द्वोता है। अतः लिंगज्ञान (व्याप्तिः) ही फरण दे । 
अनुमान का सानसिक क्रम इस प्रकार से द्वोता हे-- 
पहले ते रसोई धर, यज्ञशात्रा, रेल का श्रेजन आदि देखकर 
..__ हमको व्याप्ति ज्ञान हुआ (यद्दों यह कह 

अशन्ुुसान का सानासक क्रम. ञे रकम 
देना आवश्यक्ष है कि दम दूसरों के 
व्याप्ति ज्ञान से भी लाभ उठा लेते हैं ) किंतु उस स्थत्न मे 
व्याप्ति ज्ञान शब्द रूप द्वोगा न कि प्रत्यक्ष । उसके पश्चात्त्‌ 
जब पर्वतादिकों से धूमरेखा देखी, तथ हमकी व्याप्ति की 
स्वृति हुई; और फिर उस व्याप्तिज्ञान के साथ पतक्तधमंता ज्ञान 
हुआ कि यद्द पर्वत धूमवाला है। इसके पअ्रनंतर यदह्द ज्ञान 
हुआ कि वहिंव्यापक धूमवान्‌ यद्द पर्वत है। तब हसका यह 
अनुमान होता है कि पर्वत अम्रिवात्रा है। संक्षेप रूप से यह 
क्रम इस प्रकार है--(१) व्यभिचाररहित भूयोदशन से प्राप्त 
हुआ व्याप्तिज्ञान | (२) उसके पश्चात्‌ ल्विग को परवेतादि पक्त 
में देखना जो पत्तधमंता ज्ञान कहलाता है। (३ ) फिर यह्द 
ज्ञान होना कि पर्वत मे जे! घूम है, चद्द वहिव्याप्य है। (9) अत 
में यद्द श्रठ्ुमान होवा है कि यह पर्वत ( वहिव्याप्य धूमवान्‌ 
होने से ) अभिवान्‌ है। इस अनुमिति का करण व्याप्तिज्ञान 
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बतलाया जाता है। उपयुक्त क्रम में जे! तीसरा ज्ञान है, वह 
परामशे है वहीं व्यापार है। परामशे के दो रूप दो 
सकते हैं। एक ते व्याप्य: पत्ते ओर दूसरा पक्षो व्याप्यवान | 
इसी के अनुसार अनुमिति के भी दे रूप हो जाते हैं---पक्ते 
साध्य: और साध्यवान्‌ पक्च:। कुछ लोगों का कहना 
कि दोनों आकारों का फल्न साध्यवान्‌ पतक्त, ही होता है। 

व्याप्ति अनुमान का मूल श्राघार है। यदि व्याप्ति 
भूल हा जाय ते। सारा अनुमान दृषित दे। जायगा। व्याप्ति 
हम प्रत्यक्ष से कुछ बाहर जाते हं। 
प्रत्यक्ष के आधार पर हम अपने व्याप्ति- 
ज्ञान मे भूत भविष्यत्‌ का व्यापक ज्ञान एक्ष सूत्र में इकट्ठा 
कर छेते हैं । इसी लिये इसमे भूल हो जाने की सभावना 
रहती है। ऊपर बचतल्लाया जा चुका है कि उपाधि का 
विचार न करने से देतु किस प्रकार ज्यभिचारी दो जाता 
है और साध्य तथा हेतु की व्यापकता नहीं दे! सकती । 
यद्यपि पतक्चघमंता ज्ञान सदा प्रद्यच्ा ही दोता है, तथापि 
संशय के कारण उसमे भूल हो जाने की संभावना है, 
जैसे कभी कभी धूलिरेखा को धूमरेखा समर लेते हैं | तथापि 
व्याप्तिज्ञान की अ्रपेत्षा पक्तथमेता ज्ञान मे भूल होने की कम 
संभावना है। युराप के माध्यमिक काल के ताककिकों ने 
व्याप्तिगहण के साधने पर कम ध्यान दिया था। हर्ष का 
विषय है कि हमारे यहाँ के तार्किकां ने इस पर पूरा पूरा 


29 


सै! वर 


व्याप्ति 
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ध्यान दिया है। हमारे साधारण अनुमान सें आगमन 
( 70०6 7०७४०7 ) और निगमन ( 7000०४07 ) दोनों ही 
लगे रहते हैं। इसमारे यहाँ के तार्किक किसी व्याप्तिनियम 
के कोरे विश्वास पर नदी स्वीकार करते थे; उसकी पुष्टि के 
लिये कम से कम एक उदाहरण श्रवश्य दे देते थे। अनुमान 
की व्याख्या करते हुए बतलाया गया था कि सूत्रकार ने अनु- 
मान को तत्पूवेंक कहा है। तल्युवे की जो व्याख्या न्‍्याय- 
वार्तिक से बताई जा चुकी है, उसमें के तत्‌ की व्याख्या करते 
हुए तत्‌ का अथे ते लगाया गया था और ते का अथे इस प्रकार 
बतलाया गया था- ति च ढ्रे प्रत्यक्षे लिंग-लिगीसंबंधदशनमाय' 
प्रत्यक्ष, लिगदशन द्वितीय॑ |?” लिंग-लिंगी संबंध ही व्याप्ति है | 
वार्तिककार के पूषे आचार्य वात्स्यायन ऋषि ने भी इस बात 
को स्पष्ट कर दिया था । वात्सायन भाष्य मे 'तट्पूवेक वाक्यांश 
की इस प्रकार व्याख्या की गई है--''तत्पूवकमित्यनेन लिंग- 
लिंगयो: संबंधदशन लिगदशेन चामिसंबध्यते । लिंगलिंगिनो: 
संवद्धयोबशेनेन लिंगस्टृतिरभिसंबध्यते । स्मृतद्यालिगदशनेन चा- 
प्रबक्षो र्थो पनुमीयते |” व्याप्ति का मूल खरूप लिंग और लिंगी- 
का संबंध ही है। उदाहरण की परिभाषा से भी व्याप्ति का थोड़ा 
सा दिग्दशन हो जाता है। उदाहरण की परिभाषा इस प्रकार 
है-.साध्यसाधस्यात्तद्धमैसावीह््टांसमुदाहरणसः । _ साध्य की 
सघमंता के कारण तद्धम॑ भ्र्थात्‌ साध्य के धर्स का भाव 
रखनेवाला दृष्टांत उदाहरण कहलाता हैं! उदाहरण में 
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व्याप्तिमहण की सामग्री रहती है। जहाँ पक्त और साध्य 
का संबंध स्पष्ट होता है, वहाँ कहीं कहीं एक ही उदाहरण से 
व्यापक नियम मिल जाता है, और नहीं ते। बहुत से नियसे। मे 
सहचार के आधार पर व्याप्ति की प्राप्ति हो जाती है। बैशे- 
षिक दर्शन में व्याप्तिज्ञान का इस प्रकार दिग्दशेन कराया गया 
है--“अस्येठं काय्येकारणं सेयेगि विरेधि समवायि चेति लैंगि- 
कम”? अर्धात्‌ यह इसका काय्य है, यह कारण है, .यह संयोगी 
है.यह विरोधी है, यह समवायी है ओर यह लैंगिक ज्ञान है | 
वास्तव मे ये लैंगिक ज्ञान के मुख्य प्रकार हैं । वोद्ध नैयायिकों 
ने फेवल दे! ही संबंध माने हैं--तहुत्पत्ति और तादात्म्य 
तदुत्पत्ति कारण संबंध है और तादात्म्य अभेद संबंध है। 
इन सब संबंधों का अविनाभाव में समन्वय दहे। जाता है | मेरी 
राय में बैद्धों का व्याप्ति ज्ञान वैशेषिक के आधार पर है। 
बेद्धों से किसी बात को लेना हमारे लिये कोई गेरवहानि की 
बात नहीं, किंतु विचारक्रम ऐसा दी ज्ञात द्वोवा है कि बौद्धों 
के तादात्म्य और तदुत्पत्ति संबंध वैशेषिक पर ही आश्रित हैं । 
पीछे से नेयायिक्रां ने इन सब स्वंधों को अविनाभाव के एक 
उ्यापक नियम के अत्गंत कर दिया। इस विवेचना से 
यह स्पष्ट होता हैं कि प्राचीन नैयायिक लोग उदाहरण के 
साहश्य सात्र पर अनुमान नहीं करते थे, वरन उदाहरण के 
व्यापक नियम के आवार पर करते थे । वैशेषिक दशेच का सूत्र 

जिसका यहाँ उठल्लेख किया गया है, बतलाता है कि उन्होंने 
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अवयव श्रर्थात्‌ उदाहरश को कार्यकारण संबंध का द्योतक 
बतलाया है। यह कहना कि दिड्लनाग से पूर्व के वार्किकों को 
व्यापक नियम का ज्ञान न था, ठीक नहों है । नवीन नैयायिकों 
ने व्याप्ति की विशेष विवेचना की है। उनके खंडन मंडन के 
तारतम्य से न पड़कर कुछ सुख्य लक्षण यहाँ पर दिए जायँगे। 
व्याप्ति की भिन्न भिन्न परिभाषाएँ इस प्रकार से दी गई हैं-- 

यत्र धूमस्तत्राभिरिति सहचारनियसो व्याप्ति:। 

तकसंग्रह । 

जहाँ जहाँ धूश्नाँ है, वहाँ वहाँ अप्नि है, इस प्रकार के 
सहचार अर्थात्‌ साथ रहने का नियम व्याप्ति है। 

खभावत: साध्येन साधनस्य व्याप्तिरविनाभाव: | 

न्यायलार | 

साध्य के साथ साधन को अर्थात्‌ हेतु खाभाविक अवि- 
नाभाव को व्याप्ति कहते हैं। साधन जल्लिंग धूम के साथ साध्य 
अ्रभ्नि के साथ धूम पर रहदनेवाला स्वाभाविक ( सुभीते से 
आरोपित अथवा आकस्मिक नहीं ) अविनाभाव#( उसके बिना 
मिल साहब ने व्यास्ति अह के जो चार नियम बतलाए है, वे इस 
आविनाभाव का निश्चय करने से काम ओ सकते है। अविनाभाव का 
ज्ञान कराने मे व्यतिरेक रीति बहुत सहायक होती है । एक प्रकार से 
व्यतिरिक और अविनाभाच एक दूखरे के पय्याथ हैं । अचधिनाभाव एक 
के बिना दूसरे के न रहने के भाव का कहते हैं। व्यत्तरेक रीति मे 


भी यही देखा जाता है कि एक के अभाव से दूसरे का भ्रभाव होता है 
या नहीं । मिक साहव के नियम अन्वय व्यतिरेक के ही आधार पर हैं । 
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उसका न रहना धूमल्लचिग अग्नि क॑ विना नदी रह 
सकता ) थ्याप्ति है। न्यायमंजरी में भूयोदशन की जो 
व्याख्या की गई है, वह अ्रविनाभाव का रूप स्पष्ट कर 
देती है--यस्मिनू्‌ सति भवन यते विना न भवन इति 
भूयादशेनस्‌!? । 

व्याप्तिश्वव्यापकस्य व्याप्याधिक्रण उपाध्यभाव- 
विशिष्ट: संबंध:? । व्यापक अर्थात्‌ साध्य के साथ व्याप्य अर्थात 
लिंग का एक आधार में रहना, और उसके साथ उपाधि का 
अ्रभाव हाना, व्याप्ति कहलाता है । 

ऊपर की परिभाषा में जे वात खभावतः शब्द से बत- 
लाई गई थी. वही बात उपाध्यभावविशिष्ट से वतत्नाई गई है । 
व्यभसिचाररहित साध्य और ल्लिंग के समानाधिकरणत्व अर्थात्‌ 
एक ही अधिकरण में रहने को व्याप्ति कहते हैं । जहाँ थूओँ 
है वद्दों अप्नि है, किंतु जहाँ भ्रप्मि हे, वहां घूओं है, यह नहीं 
कह सकेगे, क्‍योंकि इसमे हेतु व्यभिचारी हे! जायगा। यह 
व्याप्ति आाद्रैधन संयोग रूप उपाधि के साथ ही ठीक होती है । 
समानाधिकरणता शब्द में इस वात की कुछ शंका रहती है 
कि जब दोनें का समानाधिकरणत्व है, ते एक से दूसरे का 
अनुमान हे! जाना चाहिए। उपाधि के अभाव का विशेषण 
लगाकर इस शंका की निवृत्ति की गईं है। तकीदीपिका में 
साहचय्येनियम की व्याख्या करते हुए व्याप्ति का रूप इस 
प्रकार बतल्ाया गया है-- + 


( ५३ ) 


“हेतुसमानाधिकरणात्यंताभावाप्रतियेगिसाध्यसमानाधि- 
करणम्‌” | हेतु के अधिकरण में रहनेवाला जो अल्य- 
ताभाव है, उसका प्रतियोगी ( धठासाव का प्रतियोगो घट कह- 
लावेगा ) न होनेवाला जे। साध्य है, उस साध्य के अधिऋरण 
में हेतु रहना व्याप्ति कद्दलाता दै। अगज्ञी परिभाषा भी 
इमसे मिलती जुलती है; उसी के साथ इसकी भी व्याख्या हो 
जायगी । नवीन नैयायिको ने बहुत सी परिभाषाओं का खंडन 
करके नीचे लिखे शब्दों मे अपने मत से सिद्धांत व्याप्ति 
वतलाई है-- 

. “हेलघिकर णवृत्त्यत्यंताभावाप्रतियोगिसाध्यससानाधि ऋर- 
णत्वम्‌ व्याप्ति: |?” जैसे जहाँ धूम रहता है, वहाँ अभि अवश्य 
रहती है। इस व्याप्ति के खत्र मे हेतु धूम है, उसके अधि- 
करण परवव॑वादि हैं। उससे रहनेवाला जे भ्रत्यंताभाव हैं, वह 
घट पटादिक का अत्यंताभाव कहा जा सकता है; इसलिये उस 
अभाव के प्रतियोगी घट पटादि ही होंगे। अप्रतियोगी अप्लि 
ही होगा; क्योंकि जिस्तका अभाव द्ोता है, वह प्रतियोगी 
कहलाता है। श्रप्मि क्रा अभाव नहों है, अत: वह अ्रत्रति- 
योगी ठहरा | वही यहाँ साध्य भी है। उत्तका अधिकरण 
पर्वेत है, उसमें धूम का रहना होता है; इत्त वास्ते धूम में 
अग्नि की व्याप्ति निर्विवाद हुई। 

जहाँ जहाँ धूम है, वहाँ वह अग्नि है। इससे यह सिद्ध 
होता है कि जहाँ अग्नि नहीं, वहाँ धूम भी नहीं। जहाँ 


( *४ ) 

धूम है, वहाँ अग्नि का अभाव नहीं । इसी बात को ये बत- 
लाया गया है कि धूम के अधिकरण में जिन चीजों का प्तत्य॑- 
ताभाव दो सकता है, वह उसके अधिकरण में रहनेवाला 
साध्य नहीं है। संक्षेप से यह हुआ कि साध्य का अभाव 
साधन के साथ एक अधिकरण में नही रद्द सकता । 

धूमवान्‌ वह :? इस लक्षण का समन्वय न होने से इस 
व्यभिचार खजल्ल में व्याप्ति नहीं है; क्योकि हेतु वहि है; उसका 
अधिकरण तप्त लाइपिंड है। उसमे रहनेवाला जे। धूम का 
अत्यतामाव है, उसका प्रतियोगी धूम ही साध्य है। साध्य 
अप्रतियोगी नहीं हुआ, अत, यहाँ व्याप्ति नहीं हुई । 

व्यतिरेक व्याप्ति--'साध्याभावव्यापकीभूताभावप्रतियो- 
गित्य॑ व्यतिरेकव्याप्ति: !  साध्य के अभाव का व्यापक जो 
अभाव है, उस अभाव का जो प्रतियोगित्व है, उसे व्यतिरेक 
व्याप्ति कहते हैं। जेसे 'बहिसाव धूमात्‌? इस स्थल्न मे जहाँ 
वहि नहीं है, वहाँ घूम नहीं है, यह व्यतिरेक व्याप्ति होती 
है। यहाँ पर साध्य वहि है, उसका श्रभाव वन्द्याभाव है; 
उसका व्यापक जो अभाव है वह धूमाभाव है; क्योंकि जहाँ 
वन्द्याभाव रहता है, वहाँ धूमाभाव अवश्य ही रहता है। उस 
अभाव का प्रतियोगित्व धूम पर रहा; इससे वह्ि की व्यतिरेक 
व्याप्ति धूमनिष्ठ हुई। व्याप्ति के विषय को नवीन नैयायिकों 
ने बहुत ही पेचीदा बना दिया है। उसके समभने में बुद्धि 
चक्कर खाने लगती है | व्याप्ति की एक बडी और कठिन परि- 
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भाषा है जो पाठकों के विनोदाथे ( क्योंकि उसके समझना 
और समझ्काना बहुत कठिन है ) यहाँ पर दी जाती है-- 

'साध्यतावच्छेदकर्संबंधावच्छिन्नस ध्यतावच्छेदकावच्छिन्ना- 
वच्छेदकताकप्रतियोगिताकभेदाधिऋ्रणनिरूपित हेतुवावच्छेदक 
संबन्धावच्छिन्नद्देतुतावच्छेदकावच्छिन्न वृत्तित्तात्वावच्छिन्नप्रति- 
योगिताकाभावे व्याप्ति:। साध्यतावच्छेदक संतंध से अव- 
चिछन्न है अवच्छेदकता जिसकी, ऐसी है प्रतियोगिता जिसकी, 
ऐसे अन्योन्याभाव के अधिकरण से निरूषित, द्ेतुतावच्छेदक 
सम्बन्ध से और हेतुतावच्छेदक धर्म से अवच्छिन्न है वृत्तिता 
जिसकी, ऐसा जो वृत्तित्तात्वावच्छिन्नप्रतियोगितावाला अभाव 
है, वह व्याप्ति कहलाताहे । 

ये परिभाषाएं बहुत कठिन हैं। साधारण विद्यार्थी का 
काम चलाने के लिये न्‍्यायसार से जो परिभाषा दी गई है, 
वह ठीक है। शभ्रन्वय और व्यतिरेकव्याप्ति के संबंध मे इतना 
याद रखना आवश्यक है कि अ्रन्वयव्याप्ति मे साधन के भाव 
के साथ साध्य के भाव का सहदचार द्वोता है; भर व्यतिरेक 
व्याप्ति में साध्य के अभाव के साथ साधन के अभाव का 
सहचार होता है। 

अन्वयव्याप्ति--यत्र यत्न घूम: (साधन) तत्र तन्न वहिः 
( साध्य ) । 

व्यतिरेकव्याप्ति--यत्र यत्र वह्यभाव: तत्र तत्र धूमा- 
भाव: । यदि इसके स्थान में ऐसा कहा जाय कि जहाँ जहाँ 


रब 


( ४६ ) 


धूमाभाव है, वहाँ वहाँ वहून्यभाव है ते! व्यभिचार हो। जायगा, 
क्योकि तप्त लोहपिंड में धूमाभाव है, किंतु वहन्यभाव नहों है। 
यही सिद्धांत नीचे के श्लोकों में दिया गया है-- 

व्याप्यग्यापकभावों. हि. सावयोर्याहगिष्यते | 

तयोरभावयोस्तस्माद्विपरीत:  प्रतीयते ॥ 

अन्वये साधने व्याप्यं स्राध्य॑ं व्यापकमिष्यते | 

साध्याभावो प्न्यथा व्याप्यो व्यापक: साधनान्यथा |। 

जहाँ सम व्याप्ति होगी, वहाँ यह नियम नहीं लगेगा । 
कहीं कहीं ते अन्वयव्याप्ति और व्यतिरेकव्याप्ति देने संभव 
हो जाती हैं श्रार कही कही एक ही संभव होती है। जहाँ 
पर फाई विपक्ष न हो, वहाँ पर व्यतिरेकव्याप्ति नहीं हो 
सकती क्‍योंकि व्याप्ति के स्थापित करने के लिये कोई दृष्टांत 
चाहिए; और जहाँ पर कोई सपक्त नद्दों होता, वहाँ पर अ्रन्वय- 
व्याप्ति नहीं हे! सकती। उसी व्याप्ति क्री संभावनाओ क॑ 
आधार पर अनुमान के तीन प्रकार बतक्लाए गए हैं जिनका आगे 
चलकर वर्णन किया जाथगा। यद्यपि अन्लभिति करने में वग्न्व 
यव्याप्ति एवं व्यतिरेकव्याप्ति दोनें ही की कारणता समान है, 
तथापि अन्वय द्वारा व्याप्तिनिश्चय प्रसात्मक सर्वत्र नहीं भी 
देता, जेसा व्यतिरेक द्वारा प्राप्त व्याप्तिनिश्चय होता है । 

“किसी के रहने पर जो रहे? यह अन्वय का खरूप दहे। 
यथा दड चक्रादि के रहने से घडा द्वोता है। कितु यदि दैवात्‌ 
किसी स्थल्ल में किसी घटव्यक्ति के बनने के पूवे मे रासभ 


( ५७ ) 


आ बैठे और उस घटव्यक्ति के चनने के वाद बह उठ जाय, 
तब उस घटव्यक्ति के संबंध से रासभ रहने से यह कहना र्ि 
घट बना, यह अन्वय कहा जा सकता है। किंतु विचार दृष्टि 
से उस घटव्यक्ति के प्रति रासभ कारण नहीं कहा जा सकता | 
इससे अन्वय द्वारा व्याप्तिनिश्चय सावेत्रिक सत्य ही होगा, 
यह नहीं कहा जा सकता । इसलिये जब व्यतिरंक देखते हैं, 
यथा रासभ के न रहने पर भी घड़े का वनना नही रुकता, तब 
रासस की उपस्थिति घट का कारण नहीं रद्दती। सच्चा 
अविनाभाव व्यत्तरेक्त द्वारा ही दावा है। अन्वय और 
व्यतिरेक ही भूयादशेन का साथेक बनाता है। “यस्मिन 
सति भवनम्‌ यते विनान भवनम्‌ इति भूयेदशनम?? ( न्‍्याय- 
मब्जरी )। यही व्याप्ति का मूल है और यही आगमनात्मक 
तर्क का भी मूल है । 

इस संबंध में अन्तर्व्याप्ति और वहिव्याँप्ति के विषय में भी 
दे एक शब्द कह देना आवश्यक है। न्यायमजरी में लिखा 
हैं कि जब हस पर्व॑त में धूम की वहि के 
साथ व्याप्ति की आ्राशा करते हैं, तो उत्त 
समय धूम और वह्नि की व्याप्ति को 
अतर्व्याप्ति कद्दते हैं; और सन्मुखवर्ती पर्वतस्थ धूम श्र वह्ि 
की व्याप्ति के अतिरिक महानस यज्ञशात्षा आदि धूमो की 
वहि के साथ जो व्याप्ति है, उसको वहिव्याप्ति कहते हैं । 
इस अतव्याप्ति का आधार वहिव्यांप्ति मे ही है । 


अतर्व्याप्ति. और 
चहिव्यांप्ति 


( श८ ) 


अनुमान के अकार और उसके अंग 
न्‍्यायसूत्र मे अनुमान की परिभ्राषा करते हुए वह तीन 
प्रकार का बतलाया है । 

“अ्रथ तत्पूबेक त्रिविधमजुमाने पूरवेबच्छेषव॒त्सासान्यता- 
दृष्ट च?? । 

(३) पूर्ववतू, (२) शेषवत्‌ और (३) सामान्यतेरष्ट । 
पृ्वेबत्‌ की इस प्रकार व्याख्या की गई है-- 

“यत्र कारणन काय्येमनुमीयते यथा मेघेाज्नत्या भविष्यति 
वृष्टिरेतिः । जहा पर कारण से काय्ये का अनुमान किया 
जाता है, जेसे ( सेघें के बढ़ने से यह 
अनुमान किया जाता है कि वृष्टि होगी ) 
वहाँ कारण पूर्व मे आता है, इसलिये 
कारण से काय्ये के अनुमान को पूर्ववत्‌ कहा है । 

शेषवत्‌ की इस प्रकार व्याख्या की गई है-- 

“यत्र काय्येण कारणमनुमीयते पूर्वोदकविपरीतमुदक्क॑ नद्या: 
पूर्णत्व॑ शीघ्रत्व॑ च दृष्टा खोतसे।५नुमीयने भूता बृष्टिरिति?। 

जहाँ काये से कारण का अनुमान किया जाय, वह शेष- 
वत्‌ अनुसान है । जेसे नदी का जलपूर् और वेग से जाते 
देखकर यह अलुमान किया जाता है कि नदी के स्रोत की ओर 
जल्नबृष्टि हुई है। 

कार्य पीछे आता है, इसलिये काये से कारणवाले अनुमान 
को शेषवत्‌ कहते हैं । 


पूवेचत, शेषवत्त्‌ और 
सासान्यतोरष्ट ) 


( पड ) 


सामान्यतोदृष्ट की इस प्रकार व्याख्या की गई है---सामा- 
न्यतेदष्ट त्रज्यापूर्वकमन्यत्र दृष्स्था(न्यत्र दशनमिति तथा 
चादित्यष्य तस्मादस्त्यप्रत्यक्षाएप्यादिद्यस्य त्रज्येति! | एक चीज 
को स्थानांतर सें देखकर उसकी गति का अनुमान करना; 
जैसे सूर्य का एक स्थान से दूसरे स्थान में देखकर यह अनु- 
मान करना कि वह चलता है। सामान्यताहष्ट का अथे है 
सामान्यतो ६दृए्ट श्र्थाव जे चीज साधारण तार पर न देखी 
जाय। सूर्य श्रादि की गति साधारण तौर पर नही देखी जाती। 
सामान्यतोदृष्ट का अथे सामान्यतो(चृष्टं भी है; अर्थात्‌ जो 
सामान्यतया देखा जाता है। जेसे जहाँ पानी होता है, वहाँ 
सारस और वगले भी होते हैं। सारसा का देखकर पानी फा 
अनुमान करना इस प्रकार का उदाहरण होगा। यह अथे 
एक प्रकार से स्वाभाविक भी है। पूवेवत्‌ मे कारण से ज्ञा्य का 
अनुमान है, शेपवत्‌ में काय से कारण का अलुमान होता है; 
ओर सामान्यतेद्ष्ट में उनका होता है जा सामान्यतया साथ 
साथ देखे जाते हैं। इसमें सहचार के सब उदाहरण आ 
जायेंगे। आध्य में इन्हों तीनो प्रकार के अ्रनुमानों की एऋ 
अर रीति से व्याख्या की गई है। 

पृर्ववत्‌--जे चीज़ें पृ में एक साथ देखी हों, कुछ ससय 
पश्चात्‌ उनसे से एक की देखकर दूसरी वस्तु का अनुमान 
करना | जेसे पहले धूएँ और अग्नि को साथ साथ देखकर 
ओर फिर केवल धूएँ फा देखकर अग्नि को देखना । 
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शेषवत्‌ू--एक वस्तु की वहुत सी संभावनाओं से से एक 
का छोड़कर और सब संभावनाओं का निराकरण हो जाने 
पर शेष रहनेवाली संभावना के स्थापित करने को प्रशस्तपाद 
ने परिशेषन्ामा कहा है। जैसे शब्द या ते द्रव्य है, या गुण, 
या फर्म। यह बात सिद्ध होने पर कि शब्द न ते द्वव्य है 
और न कम, यह अलुमान होगा कि वह गुण है। यह 
एक प्रकार का वैकल्पिक ( 8 ]घ॥०७ाए७ ) अनुमान हुआ | 
इसके साथ यद्द ध्यान रखना चाहिए कि ऐसी भी सभावना 
हा सकती है जिप्तमे सभी चतलाई हुई संभावनाएं भकूठी हे। 
जायों। जेसे घोड़ा या तो सींगवाल्ला है या फटे खुरवाला 
है या परवाला है। 

सासान्यतेह'्ट--जद्दों पर दे! वस्तुएं एक दूसरी से संवंत्र 
रखती हो श्रौर उनमे से एक वस्तु देखी जाय और दूसरी वस्तु 
ऐसी हो जा देखो न जा सके, तब देखी जाने योग्य वस्तु 
से न देखी जाने याग्य वस्तु का अनुमान करना इस प्रकार 
के अनुमान का उदाहरण होगा | 

पूरेबत्‌ और ख्ामान्यतेदृषट वीत अनुमान कहलाते हैं 
शेर शेषवत्‌ अबीत कहलाता है। वीत अलन्लुमान वह है 
जिसमे किसी बात के होने से अनुमान किया जाय. और 
अवीत वह है जिसमे किसी वात के न होने से कुछ अनुमान 
किया जाय । शेपवत्‌ से कुछ संभावनाओ के न होने से ही 
शेष रहनेवाली सभावना का अनुमान किया जाता है। उद्यो- 
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तकराचाये ने पुर्ववत्त, शेषवत्‌ और सामान्यतोदहृष्ट का अछुमान 
के प्रकार नही माना, वरन्‌ इनका अथे भ्रन्वय व्यतिरेक के 
आधार पर अनुमान-शुद्ध द्ेतु फे लक्षणों मे लगाया है । पूर्वचत्‌ 
का यह श्रथे हैं कि हेतु साध्य से अन्वित हो ( पृ का अथे 
साध्य माना है)। शेषवत्‌ से यह अभिप्राय है कि शेष उदाहरण 
भी द्ेतुसाध्य से अन्वित हा; और सामान्यतोदृष्ट से यह बत- 
लाया गया है कि हेतुसाध्य ओर उसके प्रभाव दोनों स्थानों 
में नहों रहते । यह सच अनुमान जिनका कि हम अभी 
वर्शव कर चुके हैं, ऐसे हैं जिनमे विषय ज्ञान को पुरी पूरी 
आवश्यकता है। यह अमगरेजों अचुमान की भांति केवल झ्राकार 
के आधार पर निर्भर नद्दी है। विपय के. अनुसार अनुमानो 
के अनेत विभाग हो सकते ह । -नवीन नैयायिकों ने लो 
विभाग किया है, वह यद्यपि विपयज्ञान से खतत्र नहीं है, 
और भआकार से विशेष संबंध रखता है, पर वह विभाग हेतु 
और व्याप्ति के आधार पर है। वह इस प्रकार से है-- 
( १ ) केवल्लान्वयी (२) केवलव्यतिरेकी और ( ३ ) अन्वय- 
व्यतिरेकी । 

(१) फेवल्लान्ववी वह अलन्लुमान है जिसमें फेचल 
भ्रन्वयव्याप्ति के आधार पर अनुमान किया जाय भक्रौर जहा 
व्यतिरेकत्याप्ति संभव न हो। जैसे घट नामवाल्ा है, 
प्रमेय होने के कारण; श्रौर जे प्रमेय है, वह नामवाला है। 
यहाँ पर व्यत्तिरेकव्याप्ति की गुंजाइश नहों है, क्योंकि कोई 
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ऐसा पदार्थ नहों जो नामवाला है। और प्रमेय न हा | ऐसे 
अनुमान में विपक्ष नहीं होता । 

(२) केवलव्यतिरेकी वह अल्ठमान है जिसमें केवल 
व्यतिरेकव्याप्ति के आधार पर अनुमान किया जाय और 
जिसमें अ्रन्वयव्याप्ति की संभावना न हो। 

जैसे 'जीववच्छरीर सात्मकं प्राणादिमत्वात्‌ यन्नैव॑ तन्‍नैव॑ 
यथा घट: । अर्थात्‌ जीववत्‌ शारीर खात्मक है, प्राणवाल्ा 
होने से, जो प्रायवात्ला नहीं है, वह श्रात्मावाल्ना नहीं है; 
जैसे घट। यह्टाँ पर जीवित शरीरों के अतिरिक्त प्राशवाल्ञा 
और आत्मावाला पदाथे कोई नही, इसलिये इसमे सपत्तष की 
संभावना नहीं है । 

व्यतिरेकव्याप्ति के न मानने के ही कारण उन्होंने अ्र्था- 
पत्ति नाम का एक स्वतंत्र प्रमाण माना है। मीमांसकों का 
कद्दना है कि अभाव की व्याप्ति से भाव सिद्ध नहीं दहे। सकता; 
क्योकि अभाव की व्याप्ति को किसी सिद्धांत के अंतर्गत नहीं 
करना द्ोता | 

वेदांतियों औ्रर मीमांसकों ने केवल व्यतिरेकी अ्रजुमान 
नहीं माना। अन्वयव्यतिरेकी वह श्रजुमान है जिसमें 
अन्वय और व्यतिरेकव्याप्ति दोनों ही संभव हों । जेसे पव॑त 
चहिसान है, धूमवान होने के कारण । इसमें देनें,तरह की 
व्याप्तियाँ संभव हैं। जे धूमवान है, वह वहिसान है; 
जैसे महानस | और जो वहिमान नहों है, वह धूमवान 


( ६३ ) 
भो नहीं है; जैसे तालाव था नदी। पर्वत धूमवान है, अतः 
बह वहिमान है | 

शठद अनित्य है, क्‍योंकि वह उत्पत्ति धर्मवाला है। जो 
अनित्य नही है, वह उत्पत्ति ध॑मवाला नहीं है । जेसे आत्मा। 
शब्द उत्पत्ति धर्मवाल्ला है। यहाँ पर 
उत्पत्ति धर्मवाला न द्वोने का निषेध किया 
गया और निगमन में भी साध्य अनित्य न 
होने का निपेध है। यह भ्रजुमान ऑगरेजी हिसाब से 009888 
में है। भाव कऔर प्रभाव के आधार पर जेन नैयायिकों ने 
अनुमान के चार प्रकार बतलाए हैं-- 

( १) भाव से भाव; जैसे अग्नि है, क्‍योंकि धूओं है। 
(२ ) भाव से अभाव; जैसे शीत नहो है, क्योंकि यहाँ अग्नि 
है। (३) अ्रभाव से भाव; जेसे यहाँ पर शीत है, क्योंकि 
अग्नि नहो है। (४७) अभाव से अभाव; जैसे यहां पर 
श्राम्नवृत्त नहीं है, क्योंकि यहाँ पर कोई बृक्ष नहीं है । 

खाधे और पराथे के श्राधार पर अछ्ुमान के दो और 
भेद किए गए हैं | अपने निश्चय के लिये जे। अनुमान होता है, 
स्वार्धाज्ञमान, परार्थाचुमान स्वार्थातुमान दै; श्र का कि कक 

दूसरों के समभाने के अथे द्वेता है, 
वह परार्थानुमान कहलाता है। स्वार्थाुमान में अनुमान 
का मानसिक क्रम रहता है और पराथालुमान मे विवाद का 
क्रम रहता है। पूर्व निरीक्षणों द्वारा अग्नि और धूम की 


व्यतिरेकव्याप्ति के 
आधार पर अनुमान 
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व्याप्ति का ग्रहण कर सन्पमुखवर्ती परत में धूओं देखने से उस 
पूर्व निश्चित व्याप्ति के स्मरण से अपने लिये यह अनुमान 
कर लेना कि यह पवेत अग्निवाला है, खार्थानुमान का उदा- 
हरण द्वोगा । इसमे केवल्ल लिंग परामशे से काम चल्ल जाता 
है। खार्थानुमान को प्रशस्तपाद ने खनिश्चिताथे प्रनुमान 
कहा है | परार्थालुमान में नियमपुर्वेक् पॉच अवयवों का होना 
श्रावश्यक दै, क्योकि दुसरे का समझाने में शब्दप्रयोग बिना 
निर्वाह नहों होता । उस समभाने में जितने (न्यूनाधिक नहीं) 
वाकक्‍्यों की आवश्यकता पड़ती है, वे न्‍्याय मे अंग या अवयव 
कहलाते हैं । न्यायसूत्र मे श्रलुमान के पॉचे! अवयब इस 
प्रकार गिनाए हैं-- 

“प्रतिज्ञा हेतृदाहरणो पचयनिगमनान्यवयवा:? 

ध्र्थान्‌ प्रतिज्ञा, द्वेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन 
अवयव हैं। कुछ नेयायिको ने जिज्ञासा, संशय, शक्यप्राप्ति, 
प्रयोजन और संशयबव्युदास ये पॉच और 
अ्वयव माने हैं | 

जिज्ञासा---अज्ञात पदार्थ के जानने की इच्छा को जिज्ञासा 
कहते हैं। 

संशय--जिज्ञासा का मूल संदेह मे देता है। यह पदाथे 
कैसा होगा, उपादेय होगा अथवा त्याग करने योग्य द्वोगा, 
अथवा जैसा बतल्लाया जाता है, वैसा है या नहीं, ऐसा विचार 
करने पर जिज्ञासा इंती है। 


पंचाचयव 
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शक्यप्राप्ति--प्रमेयों के जानने के लिये प्रमाता के प्रमाण; 
जैसे कोई मतचाले पॉच प्रमाण मानते हैं और कोई चार । 
प्रयोजल--तत्त्व का निश्चय करने के अथे जो साधक 
वाक्य रहता है, उसका यह फल है । किसी बात के जानने 
का जा फल हो, उसे प्रयोजन कहते हैं । जैसे प्रमाण प्रमेय 
आदि के तच्वज्ञान से निश्रेयस मेत्ष की प्राप्ति होती है। 
यहाँ पर निःश्रेयलाधिगम प्रयोजन है। आजकल के कुछ 
दाशनिक लोग ( ?788769808 ) सभी ज्ञानों को सप्रया- 
जन मानते हैं; ज्ञान का प्रयोजनवान्‌ दाना ही उसकी सत्यता 
की कसौटी मानते हैं। उनका कहना है कि जिस ज्ञान से 
कोई प्रयोजन नहीं, वह न सत्य ही है और न अखत्य । 
संशयव्युदास--तक में जे बात सिद्ध की गई हो, उसके 
विरुद्ध जो वाते' मालूम हे।, उनका निराकरण करना | 
यद्यपि इन सब बातों का वहस में काम पड़ता है, कितु 
प्रतिज्ञा आदि की भाँति यह अनुमान मे नहों रक्खे जाते; 
इसलिये इनको अनुमान के अवयवो से नही साता है। जेस 
तार्किक सुभद्रबाहु ने दश अवयव इस प्रकार बतल्ाए हैं-- 
(१ ) प्रतिज्ञा, ( २ ) प्रतिज्ञाविभक्ति, ( ३ ) हेठ,( ४ ) हेतु- 
विभक्ति, ( ५ ) विपक्ष, ( ६ ) विपक्षप्रतिषेध, ( ७ ) दृष्टांत, 
(८ ) आकाज्षा अर्थात्‌ दृष्टांत में संशय, (€) आकांक्षा प्रति- 
पंघ और ( १० ) निगमन । अब प्रतिज्ञा आदि अनुमान के 
पंचावयवों की एक एक करके व्याख्या की जाती है| 
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( १ ) प्रतिज्ञा--साध्यनिदेश: प्रतिज्ञा--साध्य का बत- 
लाना प्रतिज्ञा है। तकसंग्रह की पदक्ृत्य टीका मे इसकी इस 
प्रकार परिभाषा दी गई है--साध्यविशिष्टप्तबेधकवचन 
: प्रतिज्ञ?। साध्य से विशिष्ट पक्त को बतलानेवाला वचन प्रतिज्ञा 
'है। जो बात सिद्ध की जानेवाली दो, वह साध्य कहत्लाती है । 
न्यायसार से प्रतिज्ञा की इस प्रकार परिभाषा दी गई है--(प्रति- 
पादयिषया पक्षवचन प्रतिज्ञ? | प्रतिपादन करने की इच्छा से 
पक्ष बतलाने के प्रतिज्ञा कहते हैं| वाद विवाद में पहले बतला - 
देना पड़ता है कि हमे क्‍या सिद्ध करना है जिससे दूसरा पत्त 
युक्ति को सचेत हे। सुने । इसे उदृ में दावा कहते हैं । 

(२ ) दहेतु--न्यायसूत्रो मे हेतु की इस प्रकार परिभाषा 
दी गई है--. 


डउदाहरणसाधर्म्यात्साध्यसाधन हेतु ( ११।३४ ) तथा 
वैधरम्यात्‌ १।१।१५४ 


उदाहरण की समानता तथा विपरीतता से साध्य के साधन 
को देतु कहते है । 

साधस्ये का उदाहरण--शब्द 'प्रनित्य है, उत्पत्ति घर्म- 
वाला होने से, जो जो उत्पत्ति धर्मवाल्ा है, वह अनित्य 
है, जैसे घट । 

वैधस्थे का उदाहरण--शब्द प्नित्य “है, उत्पत्तिधर्मक 
होने से; जे! अनित्य नद्दी है, वह उत्पत्तिघमंक नहीं है । 


( ६७ ) 

न्यायसार मे द्ेेतु की इस प्रकार परिभाषा दी गई है-- 
'चाधनत्वाव्यापकं लिगवर्चन द्ेत:ः। साधनता बतानेवाल्ञा लिंग 
वचन हेतु है (व्याप्तिवल्लेन लीनप्र्थ गमयति इति ल्लिंगे) व्यापर्क 
साध्यम्‌ व्याप्यं लिंग । हेतु वा लिंग को अगरेज। में 087006 
एक कहते हैं। यहीं हेतु साध्य ( ध७]07 7७४४ ) का 
साधक समा जाता है। व्याप्तिवाक्य मे लिंग या हेतु व्याप्य 
होता है और साध्य व्यापक होता दहै। साध्य का विस्तार हे तु 
से बडा होता है। जव यह बतलाया जाता है कि लिंग विशि० 
है और साध्य लिंग का व्यापक है, तब उससे यह अज्ुमान द्वोता 
है कि पक्त भी साध्य-विशिष्ट है। 'येन विना यदनुपपन्न॑ तत्तेन 
आज्षिप्यते? । अधथात्‌ जिसके बिना जो नहों है। सकता, बच्द 
उसके द्वारा लाया जाता है। द्वेठु के विना साध्य 'प्रलुपपन्न 
अथात्‌ असिद्ध हे, इसलिये हेतु से साथ्य का अनुमान किया 
जाता है और वह साध्य का साधक कहलाता है । 

सब द्वेतुओं से अनुमान नहीं हो सकता; केवल सद्धेतु से 
होता है। इसके पॉच लक्षण बतलाए गए हैं। 

(१ ) पक्तथसेत्व॑ अर्थात्‌ पक्ष मे रहना--हेतु ऐसा होमा 
चाहिए जो पक्त में साध्य के साथ रद्द सके । यदि कोई कहे 
कि लोहपिड अग्निवाला है, धूमवाला होने के कारण, तो धूम- 
वाला होना ऐसा हेतु दे जो लोहपिंड में नही रहता । 

(२ ) सपक्षे सत्व॑--हेतु ऐसा हो! जो सपक्ष में रहता 
हो! अर्थात्‌ साध्य के रहने के सब स्थलों में अथवा कुछ 


( ६८ ) 

स्थलो मे हेतु का रद्दना चाहिए। जहाँ पर सम व्याप्ति होगी, 
बहा पर साध्य के सभी स्थल्षों मे हेतु पाया जायगा; और जहाँ 
पर विधमव्याप्ति होगो, वहा पर साध्य के कुछ स्थज्लों सें पाया 
जायगा । यह जरूरी नद्दों है कि हेतु साध्य के -सभी 
स्थलों में पाया जाय; क्‍्योंक्रि यदि ऐसा होता तो 'पव॑ते। वहि- 
मान्‌ धूमात्‌! धूमात्‌ सत्‌ द्ेतु न होता; क्‍योंकि घूम सब वहि- 
मान पदार्थों मे नही पाया जाता | किंतु इसके साथ इस बात 
का ध्यान्र रद्दे कि जिन स्थलों में वह पाया जाता है, उन स्थलों 
के सवर्गी सब पदार्था में पाया जाय | - वह कुछ स्थल अनि- 
श्चित स्थल न हा । सपज्ञ से पाया जाना मात्र सत्‌ छेठ 
का लक्षण नहीं है । उसी के साथ वह विपक्ष मे न पाया जाय। 
केवलाव्यतिरेकी अनुमान के द्वेतु के विषय में इस लक्षण के 
कहने की आवश्यकता नहीं , क्‍योंकि उसमें पत्त हे।ता ही नहों । 

( ३) विपत्षाद्व्यावृत्ति:--विपक्ष से व्यावृत्ति अर्थात्‌ 
विपक्ष मे न पाया जाय; जहाँ जहाँ साध्य नहीं पाया जाता, 
वहों वहाँ हेतु भी नहीं पाया जाना चाहिए। यदि हेतु ऐसे 
किसी स्थल मे पाया जायगा ते व्यभिचारी होगा। जैसे 
घोड़ा सोंगवाला है, पशु होने के कारण; जैसे गाय । 

पशुत्व सींगवाले जानवरों मे भी पाया जाता है और गैर 
सींगवाल्ले जानवरों मे भी; जैसे गधे, द्वाथी इत्यादि मे भी पाया 
जाता है। केवलान्वयी अनुमान में विपक्ष द्वोता ही नहीं, 
इसलिये यह लक्षण बांधा न डालेगा | 


( ६४ ) 


(४ ) बाधित विषयत्व--जिसका विषय वाधित न हो 
अर्थात्‌ जे किसी निश्चित सिद्धांत वा घटना वा प्रत्यक्ष से 
विरोध न करे । जैसे बुद्धि अनित्य है, मूर्त होने के कारण । 
बुद्धि भूर्त नहों सानी गई है । यह द्वेतु सिद्धात के विरुद्ध है । 

(५ ) असत्पतिपत्षत्व--प्रतिपक्ष अर्थात्त दूसरा प्रतिपक्ष 
वा प्रतिसाधन न होगा | जद्दों पर तुल्य वलवाजा हेतु वर्त- 
सान हे वहां दोनें हेतु अनिश्चित हो जाते हैं। सत्परतिपक्ष 
का उदाहरण ददेत्वाभासाो में मिल्लेगा। इन पॉँचों लक्षणों का 
उल्लेख मुद्राराक्षस मे अच्छे संजिये का वर्णन करते हुए इस 
प्रकार आया है--- > 

रहत साध्य ते अन्वित अरु बिलसत निज पच्छहि । 
सेई साधन साधक जा नहिं छुआत विपच्छह्ि ॥ 
जो पुनि आपु असिद्ध सपच्छ विपच्छहु मे सम। 
कछु कछु नहिं निज पच्छ सॉददि जाके है संगम ॥ 
नरपति ऐसे साधनन की अछुचित श्रेगीकार करि। 
सब भाँति पराजित होतही वादी लो बहुविधि घिगरि।। 
इन लक्षणों से रहित जो हेतु हैं, वह सब हेत्वाभास हैं । 
उनके अनेक प्रकार हैं। उनका वर्णन अल्लग किया जायगा | 

( ३ ) उदाहरण--साध्यसाधर्म्यात्तद्धम॑सावीदष्टान्तमुदाह- 
रणम_ तद्ठिपयंयाद्वा विपरीतम्‌ । 

साध्य के साधम्ये से उस धर्मवा्ा दृष्टठान्त वा उसके 
विरुद्ध घर्मवाला दृष्टान्व उदाहरण कहलाता है । 


( ७० ) 

जैसे शब्द अनित्य है, उत्पत्ति घंमेवाला द्वोने से, घटवत्‌ । 
यहाँ पर घट उदाहरश है। यही उदाहरण व्याप्ति का मूल 
है। कुछ लेगे। का यह ऋहना है कि उदाहरण की व्यप्ति का 
रूप पहल्ले पहल बैद्धो ले दिया था। उदाहरण क॑ विषय में 
मजातवत्त ,0830 ४8 ]0768७७४७0 7॥ 0॥978 ०/प 709७ के 
लेखक का मत है-- 

न्गुपाह8 7५ 70 79078 77980970977806 79776 ए॥ 
प्राशवप 4,092270 080 'एडछ799" 8999760 88 76 78 0 66 
गाबयु00 गण्ह्ााए8. 0 प्रगर/%चणवे 496 प्रछ9 07 पद 
8. ॥9700, ए8 ऋ्राप&$ #छाा७०७७' शिक्क“ं। 9707078 ॥0 
/प88/8 #8 00 78]0 एए७४ॉ४७ ज8 300]8080 
छए था। छाप९'क्काणा ् ॥0फ02७06078४ 97 ॥6670- 
8676008 ७ड॒७779468 [707 जाती 006 ॥988 00 0'8७ए 
+॥]6 808]02%9 ? 

इनके कहने का अ्रभ्िप्राय यह है कि दिड्नाग से पूर्व 
दृष्टान्तो के साधस्ये और बैधर्म्य के आधार पर उपमान द्वारा 
अन्तुमान किया जाता था | 

आचाये सतीशचंद्र विद्याभूषण का भी ऐसा' ही मत है। 
यदि यह मान लिया जाय कि व्याप्ति को स्पष्ट रूप बाड्ों ने ही 
दिया, ते भी प्राचोन ल्लोग जे अनुमान करते थे, वह दृष्टान्त से 
नहीं परन्‌ दृष्टान्त में जे! साध्य और हेतु का संबंध है, उसके 
आधार पर करते थे। वात्स्यायन भ्राष्य में तत्पूवंक की जो 


( ७१ ) 

व्याख्या है, वह इस वात को स्पष्ट कर देती है--वत्पूर्वक- 
मिल्यनेन लिगलिगिने: संबंधदशन लिंगदशेल चामिसंवध्यते?? | 
लिग लिंगिने-संत्रंधदशेन ही ते व्याप्ति दै। दिदननाग 
ने अपने प्रमाणसमुच्चच नाम के अंथ से वात्स्यायन भाष्य 
का खंडन किया है; इससे भाष्य उनसे पूर्व का है।' प्रशस्तपाद 
भाष्य ते बैद्धों से वहुत काल पुर का है। उससे व्याप्ति का 
विचार स्पष्ट है। इसमें कुछ विवाद अवश्य दे कि दिउलाग 
पूर्व थे या प्रशस्तपाद । विश्वक्राष फे कर्ता के मत से प्रशस्तपाद 
ही पूर्व थे। व्याप्ति की व्याख्या करते हुए बतलाया गया है 
कि वैशेषिक दशन मे वाद्धों के व्याप्ति सवंधी तादात्म्य और 
तदुत्पत्ति संवंब पहले से थे। फिर यदि सब अनुमान उपसान 
के श्राधार पर ही होता ते। अनुमान शैर उपमान दे। प्रमाण 
पृथक्‌ न माने जाते और हेत्वाभास तथा जातियों प्रंथक्‌ लिखी 
जाती । आजकल ते उदाहरण को व्याप्तिप्रतिपादक दृष्टांत 
वचन मानते हैं। “्याप्तिप्रतिपादकदशन्तवचनस छदाहर- 
एस? पदक्षल | 

(४ ) उपनय--उदाह रणापेक्षस्तथेत्युपसंहारे न तथेति वा 
साध्यस्येपनय: । उदाहरण फे अ्रनुसार ऐसा है या नहीं है, इस 
प्रकार साध्य का उपसंद्वार उपनय कहलाता है। साधम्ये और 
वैधस्य के कारण उपनय भी दे प्रकार का होगा। जेसे शब्द 
प्रनित्य है, उत्पत्तिवाल। होने से । जे उत्पत्तिवाल्ा है, वह अनित्य 
है, जैसे घट । शब्द उसपत्ति घर्मवाला है; अ्रतः शब्द अनित्य है । 


( ७२ ) 


यहाँ पर “शब्द उसत्ति धर्मवाला है?” यह उपनय है | पदक्ृत्य 
टीका में उपनय की इस प्रकार परिभाषा दी गई है-- 
“उद्ाह॒तव्याप्तिविशिष्टव्वेन हेते: पत्तधर्मताप्रतिपादकवचनम्‌ 
उपनयः” । अर्थात्‌ उदाहरण में बतल्लाई हुई व्याप्ति से विशिष्ट 
छइेतु का पक्च में रहना वततलानेवाला वाक्य उपनय कहलाता 
है। उपनय यह बतलाता है कि द्ेतु जो साध्य का व्याप्य 
है, पत्त में रहता है। अनुमान के लिये व्याप्ति और पक्त- 
धमता ज्ञान दोनों आवश्यक हैं। व्याप्ति से हेतु का साध्य 
फे साथ संबंध बतलाया जाता है और पतक्तधर्मता मे द्ेतु का 
पक्ष सें रहना बतलाया जाता है। इन ज्ञानों के एक साथ 
होने से जो परामश होता है, वही अठुमिति का कारण होता 
है। व्याप्ति का ज्ञान उदाहरण से मिलता है और पक्षधर्मता 
का ज्ञान उपनय से मिलता है। उपनय अंगरेजी तक में 
3007 97७७78७ या पक्ष वाक्य कहलावेगा और दृष्टांत 
साध्य ॥॥8]07 97/७7775७ वाक्य कंहलादेगा । 

( ४ ) निगसन--न्यायसूत्र में निगमल की परिभाषा इस 
प्रकार दी गई है--हेत्वपदेशात्प्रतिज्ञाया: पुनर्वचने निगमनम्‌ । 
हेतु के कहे जाने पर प्रतिज्ञा के दुह्राने को निगमल कहते 
हैं। प्रतिज्ञा और निगम्न में यही अंतर है कि प्रतिज्ञा कथन 
सात्र है कलर निगमन हेतु द्वारा सिद्ध की हुई प्रतिज्ञा है । 
सराष्य में निगसन की इस प्रकार व्याख्या की गई है---निग- 
स्थन्ते भ्रनेनेति प्रतिक्षाहतूद्ाहरणो पनया एकत्रेति निगमनस्‌ 


( ७३ ) 
निगम्यन्ते समथ्येन्ते संबध्यंते! । जिसके द्वारा प्रतिन्ना, हेतु, उदा- 
हरण अर उपनय सब संबंध में लाए जाये, वही निगमन है। 
अनुमान मे भी वाक्य एक दूसरे से संबंध रखते हैं। इसका 
अ्थे यदह्द हुआ कि अनुमान के किसी वाक्य के आधार पर 
अनुमसिति नहीं होती, वरन्‌ सब के मिलने से होती है । 


अनुमान के पाँचों अ्रवयवों फ्री व्याख्या हो गई। अब 
पत्न, सपक्त श्रार विपक्ष की, जिनका ऊपर उल्लेख कर आए 
हैं, व्याख्या करना वाकी है ! 


पतक्त--( 3॥70/ 7607) संदिग्धसाध्यवान्‌ पक्त:। जिस 
का साध्य ( 3४7०१ ]'७४॥ )संदिग्घ हो; अर्थात्‌ हमका जिस 
( पक्ष ) के विपय में यह सिद्ध ऋरना हे कि साध्य उसमे 
रहता है वा नही है। यह वात निगमन में आकर निश्चित होती 
है कि साध्य पक्त में रहता है। 


सपक्ष--निश्चित साध्यवान्‌ सपक्ष,--जे सपत्ष उदाहरण 
होते हैं, उनमें यह बात निश्चयपृर्वक्ष सालूम रहती है कि साध्य 
पक्ष से रहता है। इसी निश्चय को आधार पर व्याप्ति बनाई 
जाती है । विपक्ष-निश्चित, लाध्याभाववान्‌ विपक्ष: | निश्चित 


[पु 


रूप से साध्य का अभाववाला विपक्त कहलाता है। विपक्ष 
मे साध्य नहीं रहता। विपक्ष विपरीत उदाहरणों का कहते 


हैं। सपक्ष से सबंध रखनेवाली अन्वयव्याप्ति है श्रार विपत्त 


है. 


से संबंध रखनेवाली उ्यतिरेकव्याप्ति है । 
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अगरेजी तक में प्रतुमान तीन द्वी अवयवों का होता है। 
साध्यवाक्य वा व्याप्तिसूचक्त वाक्‍्य--सब धूमवान्‌ पदार्थ 
अग्निवान्‌ हैं। पक्षवाक्य वा उपनय--पर्वत धूमवान्‌ है। 
निगसन---अ्रतः पर्वत अग्निवान्‌ है। मीमांसक और बेदांती 
ल्लोग प्रतिज्ञा, हेतु और उदाहरण तीन ही अवयव मानते हैं। वह 
पॉचो अवयबों को आवश्यक नहीं मानते । बौंद्ध नैयायिक्ों 
ने दो ही अवयव माने हैं। 

जैन लोग तीन अवयव मानते हैं। मोमांसकों, जैनो और 
बैद्धो के मत से श्रवयवों का क्रम उल्नटा भी जा सकता है; 
अर्थात प्रतित्रा, हेतु श्रैर उदाहरण अथवा उदाहरण, उप- 
नय और निगमन । 

वैशेषिक दशेन मे इन पॉँचों अवयवों का नास इस प्रकार 
से है--- -तिन्ना, उपदेश, निद्शन, अनुसंघान और प्रत्याम्नाय | 

मीमासक लोग साध्य का गम्य कद्ते हैं और लिंग को 
गमक कहते हैं | 

व्याप्लियहोपाय 

व्याप्ति का रूप और उसके प्रकार भी बतला दिए गए। 
लेकिन अभी यह बतल्लाना रह गया है कि यह व्याप्तिमहण 
व रब किस प्रकार से होता है। व्याप्ति केवल 
खावधानी की आवश्यकता 4 कहते पर हही पाने की जाती 

श्र न सावधानतारहित निरीक्षण के फल 

से प्राप्त होती है। कभी ऐस। द्वोता है कि सेंकडों बार सह- 
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चार के देखे जाने पर भी ऐसा उदाहरण मिल्ल जाता है जिसमें 
व्यभिचार हो जाता है। जेसे सभी लोग देखते हैं कि जितने 
पार्थिव पदार्थ हैं, उन सब पर लोहे की घार से अक् वन जाता 
है। यह प्रति दिन का अनुभव है। कितु इससे यदि यह 
व्याप्ति बना ली जाय कि जहाँ जहा पार्थिवत्व है, वहां वहाँ 
लोहे से अंकित होने की योग्यता है, ते यह व्याप्ति तभी दक 
ठीक है जब तक किसी ने कॉच और हीरा न देखा हो। न ते 
कॉच ही पर लोहे की धार से अंक होता है और न हीरे ही 
पर। यहाँ पर यह व्याप्ति दूषित हो गई | इसलिये व्याप्ति 
निश्चित करने से बड़ी सावधानी क्षी आवश्यकता है। व्याप्ति 
में दे बाते देखी जाती हैं--एक सहचार और दूसरे उस 
चार का नियतत्व । नीचे की कारिका में व्याप्ति श्रह का 
उपाय बतल्लाया गया है-- 
“व्यमिचारस्याग्रहे एपि सहचारगप्रहस्तथा । 
हेतुव्याप्तिग्हें तक. कचिच्छट्टानिवतेक:॥? 
अधात्‌ व्यसिचार का अन्ग्नृहदय तथा सहचार का' ग्रहण 
व्याप्तिग्हण मे कारण है; और कही कहीं 
यदि व्यभिचार की मिथ्या शंका हो जाय 
ते वह तक॑ द्वारा निवृत्त की जाती है। 
इस कारिका की टीका इस प्रकार से की गई है -- व्यभि- 
चाराग्रह: सहचारअहश्च व्याप्रिमहे कारयमित्यथे:।. व्यमभि- 
चारप्हस्य व्याप्तिम्रहप्रतिबन्धकत्वात्‌ु तदभाव: कारणम्‌ । 


व्याप्तम्नह के उपाय 
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एवं अन्वयव्यत्तिरेकाभ्या सहचारमप्रहस्यापि इतुता। 
भूयोदशेन तु न कारणम्‌, व्यमिचारास्फूर्ता सकुदशनेपि 
क्चिद्रयाप्तिप्तात क्विदृव्यभिचारशंकाविधूननद्वारा . भूयो- 

दशनसुपयुज्यते । 
अथेात्‌ व्यभिचार का अ्र-प्रहण श्र सहचार का ग्रहण 
व्याप्तिप्रह में कारण है। व्यभिचार का ज्ञान व्याप्तिप्रह में 
प्रतिबंवक है, इसलिये उसका अभाव भी कारण है। जहाँ पर 
व्याप्ति मे व्यभिचार आया, वहाोँ व्याप्ति नही रही और उसके 
आधार पर फाई अनुमान नहो हो सकता । जब तक साध्य 
साधक का संबंध ऐसा है। कि उसमे काई अपवाद न हो, 
तभी तक उसके आधार पर अनुमान किया जा सकता है। 
इसी लिये व्यभिचार का न होना कारण है। झन्वय 
ओऔर व्यतिरेक द्वारा जाना हुआ सहचार भी कारण है। 
एक चीज्ञ के होते हुए दूसरी चीज़ के होने को अन्बय 
हते हैं; शेर एक चोज़ के अभाव से दूसरी चीज़ के 
अ्रभाव का उग्रतिरेक कद्दते हैं। सहचार अन्वय और 
व्यतिरेक दोनें ही से जाना जाता है औ्रौर वद्दी सह्चार पुष्ट 
समभा जा सकता है जिसमे व्यतिरेक द्वारा व्यभिचार 
फी शंका न्यूनातिन्यून हो गई हो।। अगरेजी पद्धति के 
अनुमान में अन्वय शोर व्यतिरेक रीतियो को विस्तार से बत- 
लाया है। उस पद्धति मे निरीक्षण के अतिरिक्त प्रयोग भी काम 
आता है; प्र्थात्‌ भाव और अभाव के लिये प्राकृतिक घटना पर 
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निर्भर न रहकर उनको छत्रिस रीति से भी उत्पन्न कर लेते हैं। ' 
किन्तु मिल की पद्धतियां और न्याय के अन्वय व्यतिरेक मे 
सिद्धांत से कोई अन्तर नहों है। कंवल भूयोदशेन कारण 
नही है, क्‍योंकि कभी कभी एक बार के दशेन से भ्री सहचार 
स्थापित हो जांता है, यदि वहाँ पर व्यभिचार की शंका न 
हों ते । कितु व्यमिचार की शंका को दूर करने के लिये 
भूयादशेन की उपयोगिता है। जितनी बार सद्चार का 
भूयादशन होगा, व्यनिचार की शंका उतनी ही कम हो 
जायगी जहाँ पर भूयादशन से भी शंका नहो निश्वत्त द्वोती, 
वहाँ पर तक का प्रयोग करना पड़ता है। वह तक इस 
प्रकार हागा--निश्चित व्याप्ति में दोप मानकर जे बाधकता 
प्राप्त होती है, उसी के आधार पर शंका की निन्ृत्ति की जाती 
है। इस तके का यह प्रकार है-- 

प्रश्न--क्या धूओँ बिना अग्नि के रह सकता है ९ 

उत्तर--यदि धूओं अप्नि के बिना रह सकता ते वह 
उसका काय्ये न होता; क्‍योंकि कारण के न रहते हुए 
काय्ये नहीं हो सकता | 

पुन: प्रश्न- क्या धूओँ अप्नि का कार्य्य है ९ 

उत्तर--यदि धूष्पों अप्नि से उत्पन्न नही होता दे ते निरप्मि 
से द्ोगा; किंतु ऐसा असंभव है, अतः वह्द का््ये नहीं है । 

संशय---संभव है कि धूओं अप्नि से उत्पन्न न हुआ हो 
और बिना किसी कारण के ही उत्पन्न हो गया हो। ऐसा 
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संशय करना उचित नहदों है; क्‍योंकि जे। ऐसा संशय करता 
है, वह संसार मे नहीं रह सकता। जो मनुष्य संसार में रहता 
है, उसका अवश्य यह मानना पड़ेगा कि सब चोज़ों का कारण 
होता है, ओर कोई ऐसी चीज़ नहीं है जे बिना कारण 
के उत्पन्न हो जाय । कारण से काय्ये की उत्पत्ति होगी, इसी 
विश्वास पर हम सथ का्य्य चल्ताते हैं। यदि काय्य कारण 
सिद्धांत मे विश्वास त्र॒ करें तो दुनिया का काम न चद्ते | 
हम दूध को प्राग पर इसलिये रखते हैं कि वह गरम हो 
जायगा। इस पानी से सिर धोते हैं कि सर ठंडा हो जायगा | 
रेटी के। आग पर रखते हैं कि वह पक जायगो। तके द्वारा 
यह बात दिखला दी गई कि यदि धूओं बिना अप्नि क्ने रहेगा ते। 
इमकी किसी वरत्तु के बिना कारण की उत्पन्न हाने की असंभव 
स्थिति मे श्राप्त होना पड़ेगा, इसलिये धूआं विचा अप्नि के नहीं 
होता | यहाँ पर आकर तर्क का विराम हे जाता है। वके 
तभी तक करना चाहिए जब तक शंका की निवृत्ति न हो । 
शंक्षा की अवधि तब तक है जब तक वह व्याघात ( प्रत्यक्ष 
विशेध ) का न पहुँच जाय । उदयनाचाय्ये ने अपनी कुसु- 
समालजतलि से कदा दै-- व्याधातावधिराशंक्ना तर्कः शक्ता- 
वधि: स्थघृत:” | अथेत्‌ शंका व्याधात पर्ग्यत की जाती है और 
तक शंका पय्यत किया जाता है। इसने शंक्रा की थी कि 
घूम वह्ि फे साथ हमेशा रद्दता, है या नहीं । इस शंका करने 
*»... पर इमकी व्याघात सें आना पड़ता है और वहीँ शंक्ना की 
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निवृत्ति है| जाती हैं और उसी के साथ तक विराम को 

प्राप्त होता है। 
जिस प्रकार अगरेजी प्रनुभान से एक कल्पना निगमन 
निकालकर उमको देखते हैं कि वह पअनुभव सिद्ध है या 
हीं, बसी प्रकार शंका हाने पर 
व्याप्त क॑ विरुद्ध कल्पना करने से जो 
निगमन सिकल्तता है, उसकी अलुभव-प्रतिकृूलता वताई जाती है 
और इससे व्याप्ति के प्रतिकूल कल्पना करने की भूल बतलाई 
जाती है। यह एक प्रकार की व्यवहिव सिद्धि ( [7077806 
[7०० ) है । इसके अतिरिक्त व्याप्ति की पुष्टि सीधी रीति से 
सफल प्रवृत्ति द्वारा हो सकती है । सफल प्रवृत्ति समस्त प्रमा- 
ज्ञान की कसौटी है ( इढं ज्ञान प्रमा संवादि प्रवृत्तिजनकत्वात्‌ 
यज्ञेवं तन्नेव॑ यथाप्प्रमा), इसलिये यह व्याप्ति की भी कसौटी है। 
व्याप्ति के संबंध में ऊपर का सा अहुसान करना पड़ेगा। जहाँ 
व्याप्ति के आधार पर सफल प्रवृत्ति न हो, वहाँ व्यम्ति- 
चार समझना चाहिए। सहतचार द्वारा व्याप्ति का ज्ञान हो 
जाता है और व्यतिरेक, तक तथा सफल प्रवृत्ति द्वारा उसकी 
पुष्टि ओर निश्चय हो। जाता है। जो लोग ज्ञान का खत: 
प्रामाण्य मानत हैं, उनके लिये यहाँ शंक्रा कीं उत्पत्ति और 
उसकी निवृत्ति के विचार का अवसर नहीं आतवा। अतः 
ज्ञान का स्वत्त: प्रामाण्य मानना ठीक नहों । यदि ज्ञान का 
स्वतः प्रासाण्य माना जाय ते। संशय के लिये कोई स्थान ही न 


धय हि 
शथाहदय आराप 
ह 
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दे। अब प्रश्न यह है सदचार द्वारा जो व्याप्ति ज्ञान होता है, 
वह किस प्रकार होता है। सहचार को ते इस एक श्रप्मि- 
विशेष से देखते हैं, ओर यदि यह सहदचार बार बार दुहराया 
भी जाय ते उन विशेष विशेष उदाहरणों फे विपयों में ही कह 
सकेगे जिनका हमने ठेखा है । सर्व देश और काल के घूसे 
ध्रार अभि क॑ सहचार के विपय मे कुछ न कह् सकेंगे । इस 
प्रकार के सर्व-देश-काल्-व्यापी सहचार का ज्ञान धूम विशेषो 
में जा अनुगत धूमत्व है शरीर अप्नि विशेपों म॑ जो अभित्व है, 
उसके ज्ञान से सा्वेदेशिक और सा्वेकालिक-व्याप्ति प्राप्त होती 
है। यह सववे देश और काल के धूमी का प्रत्यक्ष एक प्रकार के 
अ्रत्वौाकिक सन्निकर्ष द्वारा होता है | धूम का प्रत्यक्ष संयोग रूप 
लाकिक सन्निक्ष द्वारा द्वोता है, धूमत्व का प्रत्यक्ष संयुक्त 
समवाय रूप लाकिक सन्निकर्ष द्वारा होता है; और धूमत्व 
द्वारा सब धूमों का प्रत्यक्ष अलैाकिक सन्निकप द्वारा होता है । 
इस प्रकार के अलौकिक व्यापार का नाम सामान्यलक्षण 
हा है। सामान्य ( साधारण धर्म ) लक्षण विपय: यस्य 
सन्निकर्पस्य | यहाँ सन्निकर्प का विशेषण 
सामान्य लक्षण है, इसलिये उक्त व्युत्पत्ति 
दिखलाई गई। किंतु सामान्यज्नक्षण नाम मे लक्षण शब्द 
का स्वरूप और ज्ञगनन दे अथे मानकर ज्ञायमान सामान्य वा 

। सामान्य ज्ञान यथाक्रम से अल्लौकिक सन्निकर्ष विशेष साना 
गया है। वस्तुतः स्वरूपा्थ लेकर जो ज्ञायमान पक्ष प्रतीत 


सामान्य रूच्षश की व्यास्या 
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होता है, वह दूषित है और ज्ञान अथे मानकर स॒मान्य ज्ञान 
पक्त निर्दिष्ट होने से न्याय सिद्धांत सम्मत है। ज्ञायमान 
पक्त मे देष यद्द है--जैसे घटत्व रूप सामान्य से यावत्‌ घटों 
का प्रत्यक्ष होता है, बैसे ही 'घटवत्‌ भूतले! इस ज्ञान मे घट 
रूप सामान्य से घटवान्‌ यावत्‌ भूतल्लों का प्रत्यक्ष होता है। 
ऐसा न हो सकेगा, इस कारण यह पक्ष अनुपपन्न है। 
उत्पत्ति न होने का कारण यह है---ज्ञायमान? सामान्य सन्नि- 
कप पक्त मे जाना गया सामान्य संबंध द्वोता है, यह अथे 
प्रतीत होता है श्र यह संबंध कारण है । तब जैसे नित्य 
सामान्य ज्ञायमान होने पर अभिमत काल में उपयोगी द्वेता 
है, ऐसे अनित्य घटादि सामान्य ( विशेषण ) विनाशी होने से 
अनियत स्थिति के कारण काय्ये काल्न मे अ्रनुपस्थित रहना 
ही प्रायः संभव है, विनष्ट हो! जाने से । 'सुतरां सामान्य ज्ञान 
पक्ष से यह दोष नहीं आता; क्‍योंकि विनष्ट पदाथे का ज्ञान 
होने मे कोई बाधा नहों हे! सकती । 

यदि यह खासान्य लक्षण सन्निकष न माना जाय ते 
व्याप्ति भ्रदण दुर्घेट है! जाय | व्यक्तियों की समता के आधार 
पर अनुमान नहों होता, वरन्‌ व्यक्तियों मे जो अनुगत सामान्य 
है, उसके द्वारा अनुमान होता है। इस व्याप्ति मे उन्हीं 
सामान्यो का संबंध देखा जाता है श्रौर उन सामान्‍्यों द्वारा 
उस प्रकार के सब व्यक्तियों का ज्ञान हो जाता है | इस प्रकार 
फे सन्निकरप का अलौकिक कहते हैं। यहाँ पर अलौकिक 
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का अ्रथे असाधारण ही समझना चाहिए। इस' प्रकार का 
प्रत्यक्ष सभी श्रेणी के मनुष्यों को हो। जाता है। इसमें थोड़ी 
सावधानी अवश्य दरकार है; परंतु इसके दिये किसी देची 
शक्ति की आवश्यकता नहीं है। अलौकिक मे तीन प्रकार 
के सन्निकर्प आरा जाते हैं---एक सामान्य लक्षण, दूसरा ज्ञान 
लक्षण और तीसरा योगज | 

'अलौकिकस्तु व्यापारस्लिविध: परिकीर्ति 4: । 

खामान्यलक्षणा, 7 ज्ञानलक्षणा योगजस्तथा ॥? 

सामान्य लक्षण, ज्ञान लक्षण और योगज मे से पहले दे। 
प्रकार के सन्निकर्ष से साधारण आदमियों को भी प्रत्यक्ष हो 
जाता है और तीसरे प्रकार का सन्निकर्ष 
यागियों के संबंध में होता है। एक- 
सम्बन्धिज्ञानमपरसम्बन्धिस्मारक॑ ( 48४०७४४४०० ) के नियमा- 
जुसार चंदन फो देखकर उसकी सुगन्धि का प्रत्यक्ष ज्ञान 
लक्षयात्मक सन्निकर्ष का फल है। साधारण प्रत्यक्ष से मिन्न 
होने के कारण इसका अल्लौकिक कद्दा है। इसमें इतनी अलौ- 
किकता अवश्य है कि प्रस्तुत प्रत्यक्ष से ऊँचे जाकर दृष्टि कुछ 
व्यापक हो जाती है! व्याप्तिज्ञान के विषय में कोई संतेषजनक 
व्याख्या नहीं दी जा खकती कि व्यक्तिगत उदाहरणोां से इम 
व्यापक सिद्धांत तक किख प्रकार पहुँच सकते हैं। इसकी 
व्याख्या मे जे! कठिनाइयों होती हैं, उनका वर्णन हम अगरेजी 
रीति फे श्रागमनात्मक तके ( 7र07०४०7॥ ) के सम्बन्ध सें 


अलौकिक सन्निकप 
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विवेचना फरते हुए वतल्ला चुके हैं। सामान्य लक्षण सन्निकर्प 
फेविपय में यह आपत्ति उठाई गई है कि यदि हमकी सर्च देश - 
और सर्व फाल के घट, पट, धूम, अग्नि आदि का प्रत्यक्ष ही 
जाता है ते हम सर्वज्ञ क्यों नहीं हो जाते ? इस शंका की 
निवृत्ति की गई है कि वास्तव में हमें घट, पटादि के सासान्य 
गुणों का ज्ञान होता है जे! सव घटों मे वर्तमान हैं; किंतु 
हमकेो घट विशेषों या पट विशेषें के विशेष शुर्शणा का ज्ञान 
नहीं हाता । इसम हमारो प्रत्पज्ञता ६ | 

सामान्य लक्षणात्मक सन्निकर्प द्वारा प्राप्त व्यापक सह- 
चार के ज्ञान के विषय में जो कुछ कहा गया है, उसफे साथ 
यह ध्यान रखना चाहिए कि इसमे श्रांति के वश भूल दो 
जाने की संभावना रहती है । इसलिये इसमे संदेद्द कें लिये 
स्थान रहता है श्रोर उस संदेह का निराकरण तकी द्वारा करना 
पढ़ता है। न्याय प्ंथों में ते यह कहा गया दै कि यदि 
सामान्य लक्षणात्मक सन्निकप न हो ते! व्यसिचार का संदेह 
ही न दो। कारण यह है कि जब व्यापक व्याप्ति ही नही, तब 
व्यसिचार के लिये कहाँ स्थान रहेगा। जो घोड़े पर 
चढ़ता है, वद्दी गिरता है। जो घोड़े पर चढ़ेगा ही नहीं, 
वह्द क्‍या गिरेगा | 

सारांश यह है कि व्याप्ति बनाना मनुष्य में खाभाविक 
है, लेकिन सब व्याप्तियों ठीक नहीं होतीं। असावधानी से 
भूल हो जाने की सम्भावना रहती है । इस भूल की संभावना 


( ८४ ) 
को बार बार के सहचार द्वारा शोध लेना चाहिए । व्यतिरेक 
व्याप्ति द्वारा व्यभिचार की संभावना दूर कर लेनी चाहिए । 
तके द्वारा भी काय्ये कारणादि संबंध देख लेना आवश्यक है। 
और फिर सब का अनुभव की सफल्ष प्रवृत्ति रूपी कसौटी पर 
जॉच लेना चाहिए। यदि व्याप्ति मे यूत्ष नद्दी है तो हमारे 
अनुमान में भूल न होगी। लोग अनवधानता के कारण 
व्याप्ति-पहण में व्यभिचार के उदाहरणो को भूल जाते हैं और 
इस कारण अनुमान दूषित हो जाते हैं । 
अनुसान के संबंध में सतलेद्‌ 
चार्वाकों ने केवल प्रत्यक्ष को ही माना है, अनुमान 
को नहीं । बाद्धों ने अनुमान को सामना है। उनके मत्त से 
हि हेतु ओर साध्य के केचल्न दे संबंध हो। 
-बौद्धों का सत ३ के 
ल्‍ सकते हैं। एक काये कारण संबंध और 
दूसरा तादात्य संबंध; और यही अनुमान का आधार है | 
फाय्ये कारण संबंध को बौद्ध म्रंथों में तदुत्पत्ति संबंध कहा 
है। घूम की उत्पत्ति अप्नरि से है। आग और धूए का 
काय्ये कारण संबंध है, इसलिये धूएं से अप्रि का अनुमान हो 
सकता है। देवदारू वृक्ष है। यहाँ पर देवदारु और वृक्ष का 
तादात्म्य संबंध है | यहाँ पर यह अनुमान तादात्म्य के आधार 
पर है कि पअ्रमुक पदाथे वृक्ष है, देवदारु होने के कारण । 
यद्यपि न्याय ने भी इन संबंधों का माना है, वथापि न्याय के 
सत से केवल इन्हीं संबंधों के अनुमान का आधार मान लेना 
ध 


( ८५ ) 
भूल है। न्याय ने झनुसान का आधार व्याप्ति में माना है। 
व्याप्ति का आधार अन्वय और व्यत्तररेक में है। धूम से अग्नि 
का प्रतुमान इस कारण नहों होता कि धूम की उत्पत्ति अप्नि से 
है, वरन्‌ इस कारण कि जहाँ घूम है, वहाँ अधि अवश्य ही 
वर्तमान होगी । वाद्धों के मत से खाली सहचार या सद्दचार 
के अभाव के नियम से कुछ नहीं होता, जब तक कि 
काये कारण या स्वभाव संयंध न हो । 'काय्येकारणभावाद्रा 
स्वभावाद्वा नियामकात्‌ । ्रविनाभाव नियमो दशेनाज्न न दश- 
नात्‌?? । इसके विषय से वाचरपति मिश्र 
ने यद्द आपत्ति उठाई है कि कारणता का 
निश्चय नहीं हो सकता कि धूम अग्नि से ही उसन्न द्वोता है 
अथवा बोच में कोई भूत भ्राकर धूम को .उत्पन्न कर देता है। 
ऐसे भूत अथवा अन्य कारणों के श्रभाव का जन्म तक पूरा पूरा 
निश्चय न है। जाय, तत्र तक यद्द नद्टीं कद्दा जा सकता कि 
धूम की उत्पत्ति श्रग्नि से ही हुई। यदि कारणता समान भी ली 
जाय ते कारणता से केवल पूर्ववर्तिता सिद्ध हे! सकती है। 
अग्नि धूम का कारण है, इससे धूम के देखने पर यही सिद्ध 
दो। सकता है कि किसी काल से श्रप्मि वहाँ रही होगी | इससे 
वर्तमान काल मे पअ्रम्नि की उपस्थिति सिद्ध नहीं हो सकती । 
काये फारणता सिद्ध करने से भी दशेन और श्रदशन की 
आवश्यकता पड़ेगो; श्रैर जब तक काय्ये कारण का अविनाभाव 
न सिद्ध दो जाय, तब तक फाय्ये कारण संबंध भी नहीं स्थापित 


नीद्ध मत का खंडन 
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होता। बौद्धों ने काय्ये कारण संबंध स्थापित करने फे ,लिये 
पश्चकारणी मानी है। वह इस प्रकार है--('१ ) कारण और 
काय्ये दोनें की अनुपलब्धि, ( २ )कारणश की उपलब्धि, ( ३ ) 
उसी के पश्चात्‌ काय्ये की उपल्व्धि, ( ४ ) कारण की अलन्लुप- 
लब्धि और ( ५ ) काय्य की भ्रतुपल्व्धि। यही अन्वय व्यतिरेक 
भी है। इसके झतिरिक्त वहुत से ऐसे स्थल हैं जिनमें न ते। 
कार्य कारण संबंध ही है और न तादात्म्य संबंध ही है; किंतु 
वहाँ पर अलुमान हो। सकता है। जैसे जितने सींगवाले जानवर 
हैं, वे जुगाली करते हैं। द्विरन सींगवाला जानवर है, श्रतः 
वह जुगाली करता है। तादात्म्य के विपय में वचस्पति मिश्र 
का कहना है कि यदि वास्तविक वादात्म्य है ते अनुमान की 
फोई ज़रूरत नहीं, और यदि वास्तविक नहीं ते तादात्म्य नहीं 
है। यह झापत्ति उठाना ठीक नहीं है, क्‍योंकि वादात्म्य का 
अथे ही भेद में अभेद है। इस संबंध में यह क् देना उचित 
है कि यदि दो ही संबंध माने जायेँ तो अभावात्मक निगमन 
निकालना कठिन दो जायगा। न्याय का सत यह है कि 
हमको उयमिचार-रहित सहचार का निश्चय होना चाहिए । 
इससे यह मतलब नहीं कि साथ रहनेवाले पदार्थों में क्‍या 
संबंध है। उन्होंने अविनाभाव के संबंध को ही मुख्य माना है; 

और इससें सब संबंध आ जाते हैं। सहचार से अविनाभाव 
अच्छा शब्द है। अविनाभांव में सहचार और आनुपूर्वी दोनों 
ही आ जाते हैं। कणाद के पलुसार लेंगिक ज्ञान मे पॉच 


( ८७ ) 

बाते” आती हैं--यह इसका काथ्य' है, यह इसका कारण है, 
यह इसका संयोगी है, यह व्िराधो है, यह समवायी है+ | जैनों 
ने पॉच संबंध माने हैं। वे इस प्रकार हैं--( १) व्याप्य 
व्यापक, (२) काय्ये कारण, (३) पूर्वाचार उत्तराचार, 
(४ ) सहचार और ( ५ ) खभाव । संबंध चाहे जितने माने 
जाये , अनुमान का सूल आधार अविनाभाव में है। उन्हों 
संबंधों से अनुमान निकाला जा सकता है जो नियत हैं 
अनियत संबंध चाहे जितने घनिष्ठ हों, उनसे कोई अनुमान नहीं 
निकाज्ञा जा सकता | 

कुमारिल ने अधिकरण पर विशेष जार दिया दै। उनके 
सत से फेवल धूम और अप्रि फे सहचार संबंध से काम नहीं 
चलता, वरन्‌ यह कि वे एक तीसरी चोज 
में साथ साथ पाए जाते हैं। निगमन मे 
भी केवक्ष साध्य का अनुसान नहीं होता, वरन्‌ साध्ययुक्त पक्त 
या अ्रधिकरण का अलनुसान होता है। धूम से अप्नि का अलु- 
समान करना हमारे ज्ञान की वृद्धि नहो करता, क्योंकि अ्रप्नि का 
ज्ञान धूम के ज्ञान के साथ ही लगा हुआ दै। पर्वत में 
घूम देखकर अशप्लिसारर पंत का अनुमान होता है। दिडनाग 
करा भी ऐसा ही मत है। कुमारिल्र के मत से व्यभिचार- 
रहित अन्वय व्याप्ति ही अनुमान कराने के लिये पर्य्याप्त है, 
व्यतिरेक व्याप्ति की आवश्यकता नहीं । बैद्धों ने व्यतिरेक 


» अस्थेदं काये कारण सथेगि विशेधि समवायि चेति 


मीमांसकों का संत 


(प्घ).. 
व्याप्ति को प्रधानता दी है। इसका कुमारिल् ने विशेध किया 
है। वास्तव में व्यतिरेक व्याप्ति से जे! निश्चय होता है, 
वह अन्यय व्याप्ति से नहीं होता। प्रभाकर ने व्याप्ति 
एवं निगमन के संबंध में अधिकरण पर इतना जोर नहीं 
दिया है। उनका कहना है कि घूम और अग्नि का संबंध 
निश्चित होना चाहिए, इससे मतल्लब नहीं कि वह संबेध 
किसमें और कब देखा गया। उनके सत से निगमन से भी यह 
आवश्यक नहीं कि किसी नए ज्ञान की प्राप्ति हो । कुमारिल् 
फे सत*-से अनुमान में नवीन ज्ञान होना आवश्यक है । 


चोथा अध्याय 
'उपसान 


सूत्रकार ने उपमान की इस प्रकार परिभाषा दी है-- 
“प्रसिद्धसाधर्म्यात्लाध्यसाधनमुपमानम्‌”? ।. धर्थात्‌ प्रसिद्ध 
पदाथे के साधम्ये से अथवा प्रसिद्ध 
साधम्य से ( प्रसिद्ध साधम्ये” यरय प्रसि- 
द्वेन वा साधस्यैस्थ ) साध्य का साधन उपसान है। जेसे 
किसी मनुष्य को यह्द नहीं मालूम कि गवय ( नील माय ) 
कैसी होती है। फिर किसी ने उसको बतल्ना दिया कि जैसी गाय 
होती है, वैसी ही गवय (नील गाय) भी होती है। जब वह जंगल 
में नील गाय देखता है ते बतलाए हुए साहश्य का स्मरण 
करके वह उसको पहचान लेता है कि अमुक जानवर दी गवय 
है। यही उपमान है। मापषपर्णी कैसी होती है? जिसके 
पत्ते उड़द के समान दहे। । इस ज्ञान के आवार से माषपर्णी 
पहचान ली जाती है। 

उपसान से व्यवहार में बहुत ल्लाम होता है। वस्तु फी 
व्याख्या करने मे भी क्ञाभ होता है। किसी वस्तु का शाव्दिक 
वर्णशन करके उसका ज्ञान कराना वहुत कठिन होता है। जैसे 
फोई पपीते ( झड खरबूजे ) के पेड़ का ज्ञान फराना चाहे 


उपसान की व्याख्या 


( ४० ) 
ते! कठिन होगा; और वस्तु के देख लेने पर भी यह अम दूर 
न होगा कि वाखव में यद्द वद्दी चीज है या और काई । लेकिन 
जहाँ कोई यह कह दे कि पपीते के पत्ते अडौए के पत्तों 
की भाँति होते हैं, ते! इस पत्ते के सादृश्य से देखनेवाला 
मनुष्य पपीते को तुरन्त पहचान लेगा । उपमान यथाथे ज्ञान 
कराने में सद्दायक होने के कारण प्रमाण है। कितु यह 
कहना पड़ता है कि इसमें थोड़े बहुत संदेह-की अवश्य 
गुंजाइश होती है। यदि उसी प्रमाण का साहृश्य दे या 
तीन पदाधों से पाया जाय तो भ्रम हो जायगा कि अभोष्ट 
वस्तु कौन है। इतना अवश्य ध्यान 
रखना चाहिए कि जिस बात में साहश्य 
बतत्लाया जाय, उसी बात का साचश्य देखा जाय। पपीते 
कौर ओड खरबूजे से पत्तों का साइश्य है, फल्ल का नहों । 
साध्श्य का उचित खान में न प्रयोग करने से बड़ी भूल होने 
फी संभावता रहती है। टेढ़ो खीर की ह्वोकाक्ति इस बात 
को प्रमाशित करती है। एकअधे का खीर खाने का नि्म॑त्रण 
मिला । उस वेचारे ने खोर कभी नहीं खाईं थी; इसलिये 
उसने निमंत्रण देनेवाले से पूछा कि खोर केसी होती है? उत्तर 
सिला--सफेद । फिर अंधे ने पूछा कि सफेद कैसा द्ोता है ९ 
उत्तर सिल्ा--जैसे बगुला । फिर उसने पूछा कि भाई बगुला 
कैसा होता है ? न्योता देनेवाले ने कुछ उत्तर न देकर अपने 
द्वाथ से बशुले की सी चोच वना दी और कहद्दा कि दटोल 


साइश्य की व्याख्या 


( ९१ ) 


लो। अंधे ने टटोंज़कर कहा कि भाई यह ते बड़ी टेढ़ो 
खीर है; इसे में न खाऊँगा । यदि उपमान का ऐसा दुरुप- 
योग न दो तो उपमान हमारी ज्ञान-बृद्धि में बहुत सहायक 
होता है! किंतु ज्ञान-वृद्धि संज्ञा संज्षि संबंध का ज्ञान कराने मे 
ही है। “संज्ञा-संज्ञिसंबंधज्ञानसुपमिति:?” | यह ते। उपसान का 
फल हुआ । अब प्रश्न यह है कि इसमें करण और व्यापार 
कया क्‍या है? से नीचे की कारिका द्वारा वबतलाया जाता है) 
“'साहश्यधीगवादीनां या स्यात्सछा करण मतम्‌ | 
वाक्याथेस्यातिदेशस्य स्घृतिव्यापार उच्यते ॥ 
गवयादिपदानां ठु शक्तिधीरुपमाफलम्‌ |?! 
गवय में गै। का साहश्य देखना उपमिति मे करण है। 
ओऔर यह्द पूर्व मे बतलाएं हुए ज्ञान ( गाय के सहश गवय 
होती है ) का स्मरण व्यापार है। गवय 
पद की शक्ति का ज्ञान उसका फल्न है। 
इस उपसान और "“अँगरेजी तक के 
उपमान ( 470089 )--जिसका कि आगमन के संबंध में 
वर्णन किया गया है--मे भेद है। वह उपमान अनुमान का ही 
अश है। उसमे कुछ वातों का साहश्य देखकर और बातें फे 
साहश्य का अनुमान किया जाता है। इसमे किसी साधम्य 
के आधार पर किसी संज्ञा के संज्नि की पहचान करा दी जाती 
है। उपसान केवल साधम्य के आधार पर ही नहीं होता, 
किंतु वैधन्य के भ्राधार पर भी द्वोता है। किसी किसी आचाये 


अपमान से करण 
ओरएर व्यापार 


( हरे ) 


ने तीन प्रकार का उपसान माना है--( १ ) साहश्य विशिष्ट 
पिडलक्लान, ( २ ) वैधस्ये विशिष्ट पिडज्ञान और ( ३ ) असा- 
धारण धमविशिष्ट पिडज्ञान । ( १ ) का उदाहरण गो के आधार 
पर गवय का ज्ञान कराना; ( २ ) का उदाहरण उठी हुईं पीठ 
से उट्ट का ज्ञान कराना और (३ ) का उदाहरण गेंडे की 
नाक के ऊपर एक अंग बतलाकर ज्ञान कराना |, 

उपभान के संबंब से दे प्रकार की शंकाएँ उठाई जाती 

हैं। पहली ते! यह कि उपसान संभव ही 
उपमान के सबंध से शंका 
नहीं; और दूसरी यह कि यह खतंत्र 

प्रमाण नहीं है । 

पहल्नी शंक्रा इस प्रकार से है--“शअत्यंतप्रायैकदेशसाघ- 
स्यादुपमानासिद्धि:? । साहश्य तीन प्रकार का होता है--- 
(१) अत्यंत (सब बातों से); जैसे गौ गौ क्री भॉति होती है । 
(२) प्रायः ( कुछ वावों से ); जैसे भेस गाय के समान होती 
है, और (३) एक-देश (किसी 'एक बात से); जेसे पद्दाड़ सरसों 
फे समान सै।तिक पदार्थ है। इन तीनों प्रकार के साहश्यों से 
कोई कास नही निकलता | अत्यंत साहृश्य में किसी ज्ञान की 
चुद्धि नहीं हुईं। प्राय: साहश्य मे ठीक ज्ञान नहों होता | एक- 
देशी साहश्य मे भी ठीक तुलना न होने के कारण ठीक ज्ञान 
नहों होवा। ऐस। साहश्य संसार के सभी पदार्थों में सिलता है । 

इसका उत्तर यह है कि साधस्थे में अत्यंत, प्रायः और एक- 
देशी का प्रश्न नहीं है, वरन्‌ उसके प्रसिद्ध प्लोने का हैं। यदि 


( हर ) 


किसी ऐसी बात में साइश्य बदलाया जाय जा कि दे। या एक ही 
श्रादमी को मालूम हा तो वह उपमिति का कारण नहीं हो 
सकता | ऐसा प्रसिद्ध साहश्य प्रायः? श्रार कभी कभो 'एक- 
देशी” भी हुआ करता है । फिर इन सब प्रकार के सादश्यां 
से उपसान की संभावना है। यद्यपि अत्यंत सादृश्य से ज्ञान 
की बृद्धि नही होती, तथापि कुछ खली में अत्यंत साइश्य द्वारा 
उस पदार्थ का महत्त्व वतल्लाया गया है। उसमें यह व्यंजित 
किया जाता है कि उसके समान और कोई वस्तु या घटना 
नहों है। जैसे 'रामरावणयेयुद्ध' रामरावणयोरिवः । प्राय: 
दृश्य कुछ श्रेशों का ही होता हैं श्रार ऐसी अवशज्था में ज्ञान- 
वृद्धि होती है । जिसने भस नहों देखी, उसकी यद्द बतला देना 
कि भैंस गाय की सी होती है, भेस के बारे में बहुत कुछ ज्ञान 
करा देना है। उसकी माल्रुम हो जाता है कि भैंस भी 
रीगवाती होती है और वहद्द दूध देती है। एकदेशी साहृश्य 
भी, जब किसी एक ही वात का ज्ञान कराना हो, जैसे 
पद्ठाइ और सरसें भौतिक द्रव्य होने में समान हैं, उप- 
योगी ठदहरता है।. * 
डपमान के विषय में जा दूसरी आपत्ति उठाई जाती है, 
वह यह है कि अलुमान में जाने हुए पदार्थ से गैर जाने हुए 
पदा्थ का ज्ञान होता है | ऐसा ही अनुमान में भी होता हैं। 
इसका उत्तर यह दिया जाता है कि अनुमान के साध्य का देखे 
विना ज्ञान हो जाता है; पर उपमान के साध्य का देखे विना 


( ४ ) 


ज्ञान नही होता | जब कोई गवय' को देख लेता है, तभी यह 
ज्ञान होता है कि श्रमुक जानवर गवय है। इस' प्रकार उपमान 
का कांय्ये संज्ञा संज्ञि संवंध स्थापित कराना बतल्ाया जाता है। 
चैशेषिक सिद्धांत में उपमान की ध्रनुमान के अंतर्गत रखा है। 
उनका कहता है कि गवय के जाननेवाले फे वचन में विश्वास 
हु करके कि गवय गाय फे सदृश द्वोता है, 
एक व्याप्ति बना ली जाती है कि जे गाय 
डपमान को अनुमान के 
फे सहृश द्वो, वह गवय है . यह जानवर 
गाय के सद्ृश है, अतः यह गवय है । 
सांख्यवालें का कहना है कि इसमें शब्द और प्रत्यक्ष का योग 
है; इसको स्वतंत्र स्थान देने की आवश्यकता नहों । वेदांवी 
ओर मीमांसक इसको ख्तंत्र स्थान देते हैं । वस्तुतः उपमान 
में शब्द ( ग्रामीण मलुष्य का वचन कि गवय गो के सहचृश 
होता है ), स्थृति ( इस बात का याद रखना), अनुमान और 
प्रत्यक्ष सब का काम पड़ता है । किंतु यद्द इन सबसे भिन्न है। 
इसमें संज्ञा संज्ञि संबंध स्थापित किया जाता है। साध्य 
प्रत्यक्ष देकर पक्ष बन जाता है, श्रैर तब उसका नामकरण 
किया जाता है; यदहदी इसकी विशेषता है | - वैसे ते अनुमान 
मे भी प्रत्यक्ष और स्थति का कास पड़ता है, किंठु उसको भी 
स्वतंत्र स्थान दिया जाता है। 


चैशेपिक मत 


अतगत करना 


रह 


पाँचवाँ अध्याय 
शब्द अमसाणए 


न्याय दर्शन में शब्द की इस प्रकार व्याख्या की गई है--- 
आ्राप्तोपदेश, शब्द:? । श्राप्त का उपदेश शब्द है। फिर भाष्य 
में आप्त की व्याख्या इस प्रकार की 

शब्द भ्रमाण की व्याख्या गई है 
“अ्राप्त: ख्ल॒ साक्षात्कतधर्मा यधाहृ४्टस्याथस्य चिख्या- 
पयिपया प्रयुक्त उपदेश साक्षात्करण्ेस्याप्तिस्तया प्रवर्तत 
इत्याप्त:?। श्राप्त वद्द है जिसने सच धर्मों का अर्थात्‌ सब बातें 
की अस्लियत का साज्ञात्‌ कर लिया हो श्रौर जे उस जाने 
हुए अथ को लोगों पर प्रकट करने की इच्छा से युक्त ड्प- 
देश करनेवाला हो; प्रथांत्‌ जिसने स्वयं सब बातें को अच्छी 
तरह से जान लिया दो और उनकी वह लोगों की ठीक ठीक 
बताने की इच्छा से प्रवृत्त द्वाकर उपदेश देता दो । इसका 
मतलब यह है कि शभ्राप्त की सभी बाते' प्रमाण नहीं द्वोतीं। 
वह यदि सोते में कुछ कद्द रहा हे। या हँसी में कुछ कद रदा 
दो या उदाहरण के रूप में कुछ कह रहा दी, तो ऐसी वात 
प्रमाण न मानी जायगी। प्रमाण वही बात मानी जायगी जो 
लोगों का सत्य बात कहने की इच्छा से कही गई हा । ऐसा 


( ६ ) 


बतलाया हुआ ज्ञान सुननेवाले के लिये परोक्ष अचुभव का 
साधक होता है; चाहे वह कहनेवालों के लिये परोक्ष दे! चाहे 
प्रत्यक्ष । अ्रमुमान भी परोक्ष ज्ञान का साधक होता है; लेकिन 
अनुमान लिंग परामशे रूप ज्ञान के आधार पर होता है । आप्त 
पुरुष के कहे हुए वाक्य के अथे का ज्ञान 
शब्द प्रमाण का आधार है। शाव्दबोध 
के करणादि नीचे की कारिका से बतल्लाए गए हैं -- 
“पदज्ञानं तु करण द्वारं तत्र पदा्थेधीः। 
शाव्दबाघ: फल तत्र शक्तिधी: सहकारिणी ॥?? 

पद्‌ का ज्ञान, न कि जाना हुआ पद मात्र (क्योकि बिना 
अर्थ जाने भी पद का उच्चारण सात्र सालूम हो सकता है) 
करण है। पद से पदाथे का स्मरण व्यापार है। शाब्दबाघ 
उसका फल है और शक्ति सहकारी कारण है। 

शब्द प्रमाण दे! प्रकार का माना गया है। “स द्विविधो 
दृष्टदृष्टाथैल्वात्‌”” | एक दृष्टाथ और दूसरा अद्ृष्टाथे | दृष्टाथे वह 
है जा देखी हुई अ्रथांत्‌ प्रतद्यच्ष से 
या जानने योग्य बातें के विषय से हो; 
और जो प्रत्यक्ष से जानने योग्य बातें से संबंध न रखे, 
वह अदृष्टाथे है। वातिक मे बतल्लाया गया है कि यह लक्षण 
सभी के आप्त वाक्यों में घटित हो जायगा। “ऋष्याय्ये- 
स्लेच्छानामेतत्‌ समाने क्क्षणमिति ।?? वेद या ऋषि के वाक्य 
को ही आप्त मानना उसका अथ्थे संकुचित करना है। यदि 


शब्द प्रमाण के करणाठदि 


शब्द प्रमाण के दो प्रकार 
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कोई कहे कि आगरे का ताजमहल संगमरसर का बना है तो यह 
विपय प्रद्मत्त की योग्यता रखता है; यह दृष्टाथे कहा जायगा । 
यदि कोई परमाणुओं का कोई सिद्धांत बतलावे ते यह अद्ृष्टाथे 
होगा; क्योकि परमाणु किसी ने देखे नहों हैं; यह अनुमान का 
विषय है। इसी प्रकार यदि कोड स्वर्ग या नरक के विपय में कुछ 
कहे ते यह अरृष्टाथे होगा। दृष्टाथे मे साधारण लोगें का शब्द 
भी प्रमाण होता है और अ्रच्शाथ में श्राप्त पुरुपो का ही । 
यदि किसी लैौकिक 'प्रदष्टाथे में किसी का प्रमाण माना 
जायगा ता वह्द युक्ति के आधार पर माना जायगा। कितु श्रली- 
किक श्रद्ष्टाथे मे यह निश्चय हो जाने पर कि यह आप्त वाक्य 
है, मान लिया जाता है। श्रव यद्द शंका उठाई जाती है कि 
दृष्टाथ प्रत्यक्ष की योग्यता रखने के कारण निश्चय द्वो सकता 
है। यदि किसी ने कद्दा कि झागरे मे ताजमहल्न संगमरमर 
का वना हुआ है ते वह वहाँ जाकर देखा जा सकता है। 
किंतु 'छवर्गकामा यजेत” से यह नही देखा जा सकता कि 
यज्ञ का करनेवाला खग की गया या नरक की । महात्मा कवीर- 
दासजी ने ठोक द्वी कहा है---“उतते कोइ न बाहुरा, जाते 
वूृ्ू धाय | इतते सबही जात हैं भार लदाय श्दाय ॥?? इसका 
8त्तर यह दिया जाता है कि कुछ आप्त वाक्य ऐसे हैं जिनका 
प्रत्यक्ष से संबंध है। जेसे बृष्टिकामा यजेत, पुत्नकामे यजेत। 
ग्रर जब वह ठीक निकल्नते हैं, तब यह अनुमान किया जाता 
है कि वाकी श्र भी ठोक होंगे। श्राजकक्न लोग इस युक्ति 


तू५-०० ७ 
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फे न मानेंगे। पहले ते! इसी में संदेह है कि यदि कभी 
यज्ञ करने से वृष्टि हो भी गई तो यह निश्चय नहों होता कि 
वह वृष्टि यज्ञ ही के कारण हुई या और किसी कारण 
से हुई । कभी कभी ऐसा भी होता है कि वृष्टि होनेवाली 
ही होती है श्र बीच मे यज्ञ हो गया ते यज्ञ ही बृष्टि 
का कारण मान लिया जाता है। फिर यह भी नहीं कि हसेशा 
यज्ञ सफल ही होते हैं। यद्यपि विफल्लता में बाधक कारण 
बतलाए जाते हैं, तथापि यह निश्चय नहों होता कि इन 
बाधक कारणों ही की वजह से विफलता हुईे। मतलब 
यह है कि यह बात वैज्ञानिक खोज मे नहीं आई और इसका 
आना भी कठिन है । इस प्रकार फे निश्चय फे प्रमाण में 
इन वाक्यों की मानी हुईं सफलता के आधार पर अनुमान 
कर लेना युक्ति-सम्मत नही है । दूसरी बात यह है कि यदि 
यह सफलता ठीक भी हो ते! भी यह अनुमान नद्दी हो सकता 
कि यदि कुछ आप्त वाक्य सफल्न हुए ते शेष भी सफल हो 
जाय गे। हमारे कद्दने का यह अभिप्राय नहीं है कि शब्द 
प्रसाण बिल्कुल व माना जाय, परंतु यह कि उसकी युक्ति द्वारा 
परीक्षा कर लेनी चाहिए। जो बात हमारी परीक्षा का 
विषय न हो, उसके लिये हमका हठ न करना चाहिए 
और उसको युक्तियुक्त सिद्ध करने के लिये खींचतान भी करना 
उचित नहीं। हमको स्पष्ट रूप से कह देना चाहिए कि 
यह हसारी परीक्षा का विषय नहों; हमारा ऐसा विश्वास है । 


शी , 

झगड़ा तब होता हैं जब्र विज्ञान से धाहर के विषयों को वैज्ञा- 
निक पद्धति पर सिद्ध किया जाता है। प्राजकल जिस प्रश्नार 
से शब्द प्रमाण माना जाता है, उछका वर्णन हम झागमन के 
संबंध में कर आए हैं। प्रात काल से वेदवाक्यों के संबंध 
में विफल्नता, पुनरुक्ति ओर परस्पर विरोध फे प्राधार पर 
आपत्ति उठाई गई हैं। उनका वर्णन न्याय-सूत्र ( २४९।४८ से 
६ १ तक) से श्राया हैं। न्याय अंधों में शब्‌द-प्रमाण की व्याख्या 
करते हुए पद वाक्यों और उनकी शक्ति इत्यादि के विपय से 
अच्छी विवेचना छी गई है औ्रौर उनका दर्क शास्त्र के लिये 
विशेष महत्त्त्है। इसलिये उन बाते का संक्षेप से उल्जेख 
कर देना आवश्यक दै 

टर्थ्यार्थ मानते हुए वाक्ष्य प्र पद के संबंध में मीसां- 
सकों के दे। सत हैं। एक प्रसिद्दित्तान्वयवाद (अभिन्‍हितानां 
पदानां! झन्वय: इतिवदति सः ) और 
दूसरा अन्वित्तानिधानवाद (प्रन्वितानाँ 
पदानाम्‌ एवं श्रभिषान यन्न स:) । पहला 
सत सट्ट मीमांसकों का है और दुसरा 
मत प्रभाकर वा गुरुमत का है। पहले मत के प्नुसार शब्द 
अपना अर्थ खतंत्र रूप से धतलाते हैं श्लार वाक्य मे एक विशेष 
संबंध में श्राकर एक विशेष श्रथ देने लगते हैं। यह वाच्यार्थ 
और तात्यय्याथ देने ही सानते हैं। शुरुमत के अनुसार 
शब्दों का व्यक्तिगत फोई अथ नहीं होता । जे कुछ अथे होता 


चाक्य और पट के 
सेयध से सीमांसकां फा 
अन्रांतर भेद 
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है, वह वाक्य के संबंध मे द्वी होता है। धोड़ा शब्द सात्र से 
कोई अथे नहीं निकलता, जब तक कि यह्ट न कद्टा जाय कि 
घोड़ा सफेद है या घोड़ा सवारी की चीज है | इन वाक्ये से 
घोड़े का अथे मालूम होता है। खाल्ली घोड़ा कह देने से 
कुछ ज्ञान नही होता कि घोड़ा सफेद है या काला है या खड़ा 
है या वैठा है। यह्द प्रश्न आजकल के तक॑ में भी उठाया 
जाता है। एक मत ते यह है कि शब्दे। के योग से वाक्य 
बनता है। शब्द ही विचार का छोटे से छोटा रूप है। 
दूसरा मत वाक्य की हो पूरे विचार का छोटे से छोटा रूप 
मानता है, शऔर वैयांकरणों मे भी वाक्य स्फोट के मानने- 
वाले वाक्य को हो प्रधानता देते हैं, शब्द को नही । न्याय 
के मत में, जे! अभिहितान्वयवाद से मिल्लता है, दोनों ही मतों 
का समावेश हो जाता है। यह मानना कि शब्दों का कोई 
खतंत्र अथ ही नहीं है, ठीक नहीं है। यदि ऐसा! होता ते 
गाय और घोड़े से सेद ही न रहता । इसके साथ यह भी 
ध्यान रखना चाहिए कि खाली शब्दों से कुछ अथे बोध नहीं 
होता । उल्नटे सीधे शब्दों के जोड़ देने से कुछ प्रथे नहीं 
निकलता । अथेवान्‌ शउ्दें! को एक विशेष संबंध और क्रम 
में रखने पर उनका पूरा पूरा अथे प्रकट होता है। खाली 
एक शब्द कहने से अथे पूरा नहीं होता । उसके विषय मे 
कुछ आकांक्षा रहती है। वह आकांक्षा वाक्य मे ही पूरी 
होती है । कभी कभी एक शब्द से ही अथे बोध हो जाता है ।, 
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जैसे “आग” कहने से लोग समझ लेते हैं कि आग लगी है । 
साधारणत: शब्द्वों के क्रम विशेष में रक्खे जाने से प्रथे बाघ 
होता है। किसी ऐसे सिलसिले में रक्खे हुए शब्शें के समूह 
को, जिनसे कि भथ वेध हो, वाक्य कहते हैं। अभिप्राय 
यह है कि शब्द का वाक्य से प्रथक कुछ अथे प्रवश्य होता है; 
लेकिन वाक्य में संचद्ध होकर वे पूरा पूरा अधथे देते हैं। शब्द 
के खतंत्र श्रथे फे विषय में यह प्रश्न उठाया गया था कि वह 
जाति, व्यक्ति वा आकार, किस का वाधक होता है । न्याय 
मत से यह तीनों का बाधक होता है। पहले भाग में पदों 

का वर्णन करते हुए इस बात पर विचार हो चुका है ) 
आसत्ति, योग्यवा, श्राकांक्ता, तात्पय ज्ञान, पदों के इन 
चार संबंधों में रहने से वाक्य का अथे- 

वाक्य का शअर्ध-बोध 
* बोध होता है। इनका अलग अल्लषग 
वन किया जाता है । 

आसत्ति--“सन्निधानं ठु पदस्यासत्तिरुच्यते” । पदों की 
परस्पर समीपता का नाम आसत्ति है। जिस पद का जिस 
पद के साथ अन्वय हो, वह उसके साथ ही रहे | जेसे यदि 
कट्ठा जाय--देवदत्त ने क्रुद्ध पत्थर मारा। तो इस क्रुद्ध का 
अन्वय देवदत्त के साथ .है न कि पत्थर के साथ | क्रूद्ध शब्द 
अपनी ठीक जगह पर नहीं है, इससे अथे-त्रोध न होगा। 
मीठा ले।हा या खख्त दूध मे मीठा शब्द का अन्चय दूध के 
साथ है और सख्त का अन्चय लोहे फे साथ | अगर यह पास 
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पास न होंगे ते शब्द-बेध न होगा। आसत्ति से खान्निध्य का 
भी अर्थ लिया जाता है। यदि कोई कहे कि आग ज्ञाओ, पर 
आग अब कहे और लाओ दे घंटे बाद कहे ते कोई अथे न 
होगा। अथवा कोई यह कहकर “'मैं ऐसा बेवकूफ नहीं जैसे 
तुम”? चुप हों जाय और कुछ देर वाद कद्दे कि 'समभते 
हो?” ते! शायद लडाई हो जाय | 

योग्यता--पदार्थ तन्र तद्धत्ता योग्यता परिकीर्तिता एक 
पदार्थे पपरपदा्थसंबंधो योग्यतेत्यथ:। एक पदार्थ का दूसरे 
पदाथे से संबंध योग्यता कहलाता है। वहिना सिच्चति 
इसमें वहि और सेचन का संबंध न होने के कारण अथे- 
बोध नहीं होता । सेचन का जल ही से संबंध है। सेचन 
जल फे साथ योग्यता रखता है न कि वहि के साथ साथ | 

आर्काज्ञा-- यत्पदेन विना यस्यापनतुभावकृता भवेत्‌'! | 
जिस पद के बिना जिस पद में शाब्द-वेधध कराने का सामथ्य न 
हो, उसकी शार्काज्षा समक्ती जायगी । “देवदत्त खाना”? केवल 
इतना कहने से इस बात के पुरा करने की आर्काज्ञा या चाह 
रहती है कि देवदतत खाना पकाता है या खाता है। खाता है 
या पकाता है, इसकी आकांक्षा दै। 

तात्पय्ये--बत्तुरिच्छा तु तात्पये' परिकीर्तितम्‌। वक्ता ने 
जिस इच्छा से जे वात कद्दी द्वो, वह तात्पर्य है। “सेंघवमानय”? 
से 'घोड़ा ला” और “संधा नमक ज्ञा” दोने| बातें का बोध 
होता है। श्रोता का वक्ता की इच्छा समककर अर्थ लगाना 
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पड़ता है। यह इच्छा अनुमान से जानी जाती है। यदि , 
चौके में बैठा हुआ कोई “सैघवमानय? कहे तो क्षमक का 
अथे खमभस्का जायगा | 

वाक्य दे प्रकार के होते हैं--एक लौकिक और दूसरे 
वैदिक । वेदवाक्य तीन प्रकार के माने 
गए हैं--( १) विधि वाक्य, (२) 
अथेवाद वाक्य और ( ३ ) अनुवाद वाक्य | 

( १ ) विधिविंधायक: । जो वाक्य विधि या आज्ञा देने- 
वाला होता है, उसे विधि कइते हैं। जेसे सुबह और शाम को 
सध्या करनी चाहिए। विधि-वाक्य में केवल हुक्म रहता है । 
उसके मानने न मानने के कारण नहीं रहते । 

( २ ) स्तुतिनिदापरकृति:पुराकल्प इत्यथैबाद: | विधि- 
वाक्य सें कहे हुए उपदेश के पालन करने या न करने से जे। फल्ल 
वा द्वानि होती है, वह अथेवाद बतल्लाते हैं। यह चार प्रकार 
के होते हैं---स्तुति, निंदा, परकृति और पुराकस्प विधिवाक्य 
के पालन करने से जे फल्न होता है, उस का बतलाकर विधिवाक्य 
की तारीफ करनेवाले वाक्य स्तुति कदृृल्ाते हैं। विधि का अथे 
वतलाना ही अथेवाद का उद्देश्य है। जेसे देवताओं ने यह 
यज्ञ करके सबकी जीता | इससे सब फल्न प्राप्त होते हैं । 

विधि के प्रतिकूल बात करने से जो हानि होती है, उसकी 
वतलाकर ऐसे काये की बुराई करने को निदा कहते हैं । यज्ञों 
मे ज्येतिष्टोम पहला यज्ञ है। इसको न करके यदि और कोई 


वाक्यों के अकार 
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यज्ञ किया जाय ते उप्तसे क्‍या क्‍या हानियों होती हैं, यह 
वतलाना निंदा है। परकृति फा अथ दूसरे का किया हुआ है। 
विधिवाक्य मे जे बात बतलाई गई है, उसको अगर कोई 
दूसरे ल्ञोग दूसरी तरह करते आए हों तो उस.दूखरी रीति को 
बतलानेवाले वाक्य परकृति वाक्य कहलाते हैं। जहाँ पर 
यथा्थ और अयधाथेविधि बतल्ाना हो, वह्दीं पर ऐसे वाक्य 
व्यवहार में आते हैँ। पुराकलप का अ्रथ है--पदक्के किया हुआ | 
यदि कोई विधिवाक्य में बतलाई हुई वात प्राचीन काल में हुई 
बतलाकर पुष्ट की गई हो। तो वह धुराकटप वाक्य कहलाता है | 

विधिविंहितस्य अनुवचनमनुवाद' । विधि वाक्य द्वारा 
बतज्लाई हुई बात का देहराना अनुवाद कहलाता है। कही 
हुई बात को दुहराने मे पुनरुक्ति होती है; किंतु जहाँ पर कई 
बात जोर देने के श्रथे अथवा ओर किसी कारण से दुद्दरा दी 
जाय, वहाँ पर अनुवाद नमका जायगा। अलुवाद भी दे 
प्रकार का होता है। एक शब्दानुवाद और दूसरा अर्था- 
जुवाद | उन्हीं शब्दों का देहराना शब्दानुवाद है और उस अर्थ 
के रखनेवाले शब्दों का दे।हराना अर्थानुवाद है। अनुवाद और 
पुनरुक्ति में यही सेद है कि पुनरुक्ति बिना भतलब के देहराने,को 
कहते हैं श्रैर अनुवाद किसी मतलब से देहराने को कहते हैं । 

लै।किक वाक्यों मे भी ऐसा भेद किया जाता है; जैसे-“विद्या 
पढ़ो ( यह विधि वाक्य है ) | विद्या पढ़ने से बड़ा लाभ होता 
है। विद्वान ल्लोग ही जीवन में सफलता प्राप्त करते हैं ( यह 
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अथेवाद हुआ )। पढ़ो भाई, पढ़ो | किताब की ओर देखे; 
ध्यान लगाओः ( यह अर्थाजुवाद हुआ ) ।” 

बैयाकरण ओऔर वेदांतियों ने सब पदें का अंतिम श्रथे 
सत्ता माना है; मीमांसकों ने क्रिया माना है। वेदांतियों के मत 
में एक सत्ता ही को सत माना है । सारा 
संललार उसी एक सत्ता का विवर्त है; इस- 
लिये सब शब्द उसी सत्ता के द्योतक हैं। मीमांसक लोग कमे को 
प्रधानता देते हैं, इसलिये उनके सत से सब शब्द कर्म के द्योतक 
माने जाते हैं । पद के अथे के संबंध से एक और प्रश्न है। वह 
यद्द है कि पद का अथे व्यक्ति है, अथवा जाति वा आकृति ९ 
न्याय ने तीनों ही बातें मानी हैं | जिस दृष्टि और जिस' असि- 
प्राय से जे वात कही जाय, वैसा ही अथ होता है। गाय 
सींगवाली होती है, यहाँ पर गाय का प्र्थ गे जाति मे लगाया 
जायगा। गो को दुह जो, यहां पर गा का अर्थ कजरी शादि 
गे व्यक्ति का हैं। नमक की गे। वनाओ।, यहाँ पर गा का 
अ्थ भी की आकृति लगाया जायगा। 

नेयायिक लोग पद की शक्ति पद मे नहीं मानते। इस 
शब्द से यह अथे समझा जाय, इस इंश्वर-इच्छा को शक्ति 
कहते हैं! “'शक्तिश्व पदेन सह पदा- 
थेस्य संबंध: सा चास्माच्छव्दादयमर्थो 
बेधव्य इतीश्वरेच्छा रूपा?” | नवीन नेयायि+ ईश्वरेच्छा के स्थान 
मे इच्छा को, जिममें इंश्वरेच्छा और पुरुषेच्छा देने शामिल हैं, 


पदु का अर्थ 


पद और श्रर्थ का सत्रंध 
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पद की शक्ति का कारण मानते हैं। जे शब्द आधुनिक हैं ओर 
मनुष्य की इच्छा से बने हैं, उन्हें पारिभापिक कहते हैं--- 
“जो पद है जा अर्थ को, है सुनते द्वी प्रतीति | 
ऐसी इच्छा इंश की, शक्ति न्याय की रीति ॥१! 
विचार-सागर | 
व्याकरण--पाशिनि दशेन के मद से शक्ति की इस प्रकार 
व्याख्या की गई है-- 
“इंद्रियाणां स्वविपयेष्वनादियोग्यता यथा | 
अनादिरथथ शब्दानां' संबंधो योग्यता तथा? ॥ 
भूषण । 
चक्षुरादि इंद्रियो की अपने अपने रूपादि विषय मे जेसी 
प्राहकता अर्थात्‌ ज्ञान-जनकता रूप योग्यता है, बैसी ही 
श्रभादि कात्न से ञ्र्थों के साथ शब्दों का संबंध अथे-विषयक 
ज्ञानजनकता रूपा योग्यता या शक्ति है । इस योग्यता को 
वैयाकरण लोग बाध्य बेघक भाव से सूचित करते हैं । 
योग्यता जो अर्थ की, पद मॉहि शक्ति सुदेखि । 
यों कहत वैयाकरण भूषण, कारिका इरि लेख ॥? 
विचार -सागर | 
वैयाकरणों के मत से शब्द और अथे एक दूसरे फे सहा- 
यक हैं। यदि घर न हे ते उसको न तो प्रकाश और न 
इंद्रियों दिखा सकती हैं। वैयाकरण लेग शब्द और अथे का 
संबंध प्रकाशक और प्रकाश्य का मानते हैं । 
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मीमांसकों ( सरट्टमत ) के मद से शब्द और अथे का 
तादात्न्य संबंध माना है। तादात्म्य का अथे भेदासेद का है | 
तुलसीदासजी ने जे कहा है---'गिरा अर्थ जल्न बीचि सम 
देखियत भिन्न न भिन्न” वह ऐसा दी तादात्म्य बतत्लाता है । 

मीमांसक और वैयाकर ण देोनें के मत से शब्द और श्रथे 
का संबंध नित्य है। मीमांसक लोग केवल संस्कृत शब्दों मे दही 
योग्यता मानते हैं; वेयाकरण लोग असंस्क्ृत शब्दो मे भी योग्यता 
पर्थात्‌ अथे वाघकता मानते हैं। भट्ट मतवाले शब्दो मे स्वतंत्र 
रूप से शक्ति मानते हैं। प्रभाकर मतवाले वाक्य के प्रकृत 
शब्दों मे ही शक्ति मानते हैं, धाक्य से स्वतंत्र नहीं | 

स्फाटवाद वैयाकरणों का है। उन लोगों का कद्दना है 
कि पुस्तक! शब्द थे अक्षरों से अथबेाध नहीं छ्वाता । अथेवेध 
के लिये स्फोट नामक एक श्रनादि खतंत्र 
पदाथे है जे। अक्षरों का उच्चारण 
होने पर जामृत होता है और अरथवाध कराता है। पुस्तक 
के प, उ, स, त, अ, क, अ, इन अज्नरों के योग से अ्थवोघ 
नही हो खकता, क्‍योंकि उच्चारण एक साथ नहीं हे। सकता 
श्र उच्चारण करते ही एक एक अक्षर का नाश हो जाता है । 
फिर वह सब इकट्टे किस प्रकार हो सकते हैं ? श्रौर यदि 
फहा जाय कि एक अ्रक्तर ही अथेबाध कराता है ते इतने 
अ्रचरों की आवश्यकता क्या ? इसलिये इन अक्षरों के अति- 
रिक्त र्फोट नामक एक खतंत्र चीज साननी पड़ेगी । “तस्मा- 


स्फाटयाद 
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द्वर्णानां वाचकत्वानुपपत्तौ, यद्व॒ज्ञादथेप्रतिपत्ति: सः स्फोट इति 
चणातिरिक्तो वर्णाभिव्यड्जयरोएथेप्रत्यायका नित्य: शब्द: स्फोट 
इति तद्ठिदो वर्दंतिः? (सर्वदशनसंमह) अर्थात्‌ वर्णों की वाचकता 
न सिद्ध होने पर जिसके बल से श्रथ की प्राप्ति होती है, वह 
स्फोट है। वह वर्णों से प्थक्‌ परंतु वर्णो'" द्वारा अभिव्य॑ंजित 
अथे का प्रत्यायक नित्य शब्द स्फोट है | शब्द-स्फोट की भाँति 
वाक्य-स्फ़ोट भी माना गया है । किंतु जिस प्रकार नैयायिकों 
ने शब्द-स्फोट नहों माना है, उसी प्रकार वाक्य-स्फोट भी नहीं 
माना है। वाक्य के पश्नें का संश्क्वार प्रन्तिम पद के साथ 
वाक्य का अधेवाध कराता है । यह शब्द के स्फोट का वर्णन 
है! इसी प्रकार वर्श-स्फोट और वाक़्य-स्फोट भी होते हैं। 

न्याय में स्फोट को नहीं माना है। नेयायिकों का फहदना 
है कि पुस्तक के प, उ, स, त, प्र, क, श्र, अक्षर अपना संस्कार 
छोड़ते जाते हैं श्रेर वह संस्कार अन्तिम अक्षर से मिलकर 
अथे का बोधक हे! जाता है; और जब इतने सें ही अर्थ की 
सिद्धि हो! जाती है, तव बथा एक और चीज क्‍यों मानें । 

स्फोट के सिद्धांत को वेदांत, सांख्य और वैशेषिक ने भी 
नहीं माना है। योग कर मीमांसा ने स्फोट का सिद्धांत माना है। 


कि जजत+ः 


छंद अध्याय 


सेतिहा, अर्थापत्ति ग्ादि अन्य प्रसाण 


प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द के अतिरिक्त चार 
पर प्रमाणों का उल्लेख किया जाता है। किठु उनका, अज्ु- 
मान और शब्द के अंतर्गत होने के कारण, 
खतंत्र वर्गन नहों किया गया है। इनका 
उल्लेख नीचे के सूत्रों में आया है। 

न चतुष्टमैतिह्यार्थापत्तिसंभवाभावप्रामाण्यात्‌ (२ । २ ।१) 
शब्द ऐतिहानर्थोतरभावादनुमानेएथे। पत्तिस भवाभा वाना सर्थाति र- 
भावाश्चाप्रतिपेष. (२। २।२। ) 

यह प्रमाण इस प्रकार से हैं-- 

( १ ) ऐतिहा--जे बात परंपरा से चल्ली आ रही दे और 
जिसके लिये यह न मालूम हो कि इस बात का आदि कहा 
से है। ऐसी बात को लोग मानते हैं । यह प्रमाण शब्द के 
अंतर्गत है। इसके द्वारा परंपरा-प्राप्त बातों के ऐतिहासिक 
सत्य का निर्णय किया जाता है । 

(२ ) अर्थापत्ति--एक बात से दूसरी बात का, जो उसके 
साथ लगी हुई है, निकाल्नना । जेसे देवदततत मोटा है भार दिन 
में नहीं खाता; इससे रात में खाता होगा । 


ऐविह थयादि प्रमाणो 
की व्याख्या 
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पत्तिरनुमानेन संगृह्मयते ९ द्वयोरेकतरप्रतिषेधस्य द्वितीयाभ्यनुज्ञा 
विषयत्वात्‌। यज्न यत्र द्वयोव॑स्तुनारेकतरद्वस्तु प्रतिषिध्यते तन्न 
तत्र द्वितीयाभ्यनुज्ञा दृष्टा। “यथा विवा न आंक्ते इत्यमिधा- 
नाद्रात्रौ भुंक्ते इति गम्यते! । इस तरह के अनुमान में मूल 
सिद्धांत यह साना गया है कि जहाँ पर दे! बातों की संभावना 
होती है, वद्दों पर उन्तमे एक के ग्रतिषेध से दूसरा अभ्यनुज्ञा 
श्र्थात्‌ अस्तित्व का विषय द्वाता है। यह अगरेजी तक॑ मे 
8067७ $0)७700 9078॥& अर्थात्‌ “निषेध द्वारा किसी का भाव 
स्थापित करना?” कहल्लाता है। एक दूसरा उदाहरण देकर 
अर्थापत्ति में देष दिखाया जाता है। वह्द इस प्रकार से है-- 
'अखत्मु मेघेषु वृष्टिने भवति! इसमे भ्र्थापत्ति यह है कि सत्सु 
मेघेषु वृष्टिमंचति | बांदलों के न होने से वृष्टि नही होती; इससे 
यह अधांपत्ति होगी कि मेघों के रहते हुए वृष्टि होगी । यह 
अलुमान दूषित है। इसके विषय में अनेकांतिकता के आधार 
पर आपत्ति छठाईं गई है; क्योंकि कभी ते। सेघों के होते हुए 
वृष्टि होती है और कभी नहीं होती । इसका निराकरण इस 

प्रकार है कि यह अर्थापत्ति का देष नहों | , अनथपित्ति मे 
अर्थापत्ति के श्रभिमान करने का दोष है। मेघो के न रहने से 

वृष्टि न होगी; इससे सेघों के होते हुए वृष्टि का होना अनुमान 

करना ठीक अर्थापत्ति नहीं। इससे यद्द तो अर्थापत्ति हो 

सकती है कि अगर वर्षा हुई हो तो मेघ हुए होंगे; क्‍योंकि काये 

के लिये कारण की आवश्यकता है; पर कारण के लिये काये की 
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खावश्यकता नहीं। कारण के अभाव में काये नहीं हो 
सकता; और ऐसा भी नहीं हो खकता कि काये हो और 
कारण न हो | कितु कारण के' रद्दते हुए काये का न होना 
संभव है। प्रतिवंधक कारणो के उपस्थित दो जाने से मेघों के 
हाने से वृष्टि का होना संदिग्ध भ्रनुमान है। इसको अर्था- 
पत्ति कहना कहनेवाले की भूल या दुष्टता है। वास्तव में यह 
अनुमान का दोष नहीं है, वरन कारण में अन्य प्रतिबंधक 
कारणो के आ जाने का दोष है। यदि मेधों के साथ वर्षा के 
सब उपकरण विद्यमान हों और वायु आदि प्रतिबंधक न दो तो 
मेघों के होते हुए वृष्टि प्रवश्य होती है । यदि पूरी कारणसाल्लाप्मों 
कान्नान हो सके ते असत्सु मेघेषु इष्टिन भवति से सत्सु भवति 
का अनुमान करना ठीक है, अन्यथा नददीं। हम सर्वक्ष नहीं 
हैं, इस कारण हम ऐसी अ्थरपित्ति नहीं कर सकते । 

अर्थापत्ति दे प्रकार की मानी गई है, एक दृष्ट दूसरी 
श्रुव । जहाँ देखी हुई बात से अथे की आपत्ति प्राप्ति की जाय, 
वहाँ दृष्ट अर्थापत्ति है। जेसे देवदत का मोटा ताजा देखते 
हैं। वह दिल में नहीं खाता, इसलिये रात का खाता दे । 
यदि देवदत्त कां सोटापन सुना हुआ द्वोता तो श्रुत श्रर्थापत्ति 
होती | श्र॒त-अ्र्थापत्ति में यह बात लगी रहती है कि यदि 
सुनी हुई बात ठीक है ते यह वात भी ठीक है | 

न्याय ने अर्थापत्ति को माना है, किंतु उसको खततंत्र 
प्रमाण नही माना है। सीमांसक लोग इसको अनुमान से 

त०--प८ 
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मिन्न सानते हैं। मीमांसक लोग अर्धापत्ति का जो उदाहरण 
देते हैं, वह इस प्रकार से है। देवदत्त जीवित है और घर 
से नही रहता; ह्मत: वह घर से बाहर 
रहता है। प्रभाकर के मत से देवदत्त 
की सत्ता का ज्ञान उसके घर से न पाए 
जाने के कारण संद्षेह्वात्मक हो जाता है। इस संदेह को दूर 
करने के लिये हमे यह मानना पड़ता है कि देवदत्त कही और 
रहता है। अनुमान से लिग सदेहात्मक नहीं होता । अर्था- 
पत्ति से संदेह से निश्चय होता है; अनुमान में एक निश्चय से 
दूसरा निश्चय होता है। धूम कं निश्चय से अग्नि का निश्चय 
होता है। कुसारिल के सत से प्रर्थापत्ति की उत्पत्ति संदेह से 
नहीं दाठी । संदेह का शसन ते देवदत्त का मरा हुआ सान- 
कर भी हो सकता है। देवदत्त की सत्ता का निश्चय उसके 
घर से न रहने के विरोध से पड़ता है । इस विरोध का शमन 
करते के लिये देवदतत का घर से वाहर रहना मानना पड़ता है। 
अ्थे की अनुपर्पत्ति से अर्थापत्ति होती है। अज्ुमान से पहले हेतु 
देखा जाता है, और हेतु से साध्य का ज्ञान होता है। अर्था 
पत्ति में साध्य द्वारा हेतु ( उसका घर से न रहना और जीवित 
होना ) की स्थिति निम्वित की जाती है। यदि साध्य को न 
सानें तो देवदत के जीवित रहने के ज्ञान और उसके घर से न 
रहने के निश्चित ज्ञान मे विरोध पड़ेगा और उतर दोनों से से कोई 
एक अनिश्रवित हा जायगा। जिस प्रकार अर्थापत्ति का 


अथापत्ति के सवंध 
से सीमाँसकों का सत 


न 
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काम अनुमान से नहों निकल्न सकता, उसी प्रकार झनुमान 
का काम भी अर्धापत्ति से नहीं निरुलता। व्याप्ति के न 
मानने से फाोई विराघ नहीं उत्पन्न होता। अर्थापत्ति का 
आधार विरोध में है । 

वास्तव में बात यद्द है कि दोनों प्रकार की उपपत्तियों में 
थोड़ा बहुत ग्तर है, किंतु ऐसा नही कि एक्र को दूसरे आकार 
में ८ रक्‍्खा जाय । इसी लिये न्याय ने अधापत्ति को मानते 
हुए उसे स्वतंत्र स्थान नहों दिया। च्याप्तिज्ञान के साथ 
पत्त-वर्सता ज्ञान होते हुए साध्य क्षा न सानना एक प्रकार का 
विरोध ही है; क्योकि यदि एक स्थल से साध्य नहीं साना 
जायगा के व्याप्ति दृषित हो जायगी। शअर्घापत्ति किस प्रकार 
अन्लुमान फे रूप से रखो जा सकती है, यह पहले द्वी दिख- 
लाया जा चुका है 

इसकी इस प्रकार व्याख्या की गई है--- अविनाभ(विने९- 
थैस्थ सत्तायदृणादन्यस्य सत्ताग्॒हणं संभव:??। जिसके 
अथे के बिना दूसरा न रह सके, ऐसे 
अथ की सत्ता के श्रहण करने से दूसरे 
अथे का ग्रहण करना “सिभव प्रमाण”? कद्दलाता है | यह दे 
प्रकार का होता है---एक संभावनारूप ओर दूसरा निर्णयरूप | 
यदि हम कहे कि अमुक मनुष्य त्राह्मण है, इसलिये पंडित भी 
धोगा, ते! यह संभावना सात्र है। वह पंडित हो यान हो, 
इस विपय में निश्चय रूप से नहीं फह्ठ सकते । परंतु यदि इस 


खत 
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कहें कि उसके पास १००) है तो उसके पास ५०) दोना 
श्रावश्यक है । इसको निर्णय रूप कहेंगे । अथवा यों कद्दिए 
कि यदि कोई मनुष्य आचाये परीक्षा पास है ते प्रथमा उसने 
अवश्य पास की होगी। इस प्रकार के अज्लुभान को 
3 0 (४० अनुमान कह सकते हद | 
अभाव की इस प्रकार व्याख्या की गई है--“अभावो 
विरोधी अभूत॑ भूतस्याविद्यमानं चषेकर्म विद्यमानस्थ वाय्वश्र- 
संयोगस्य प्रतिपादर्क विधारके हि वाद्य 
असंयोगे शुरुत्वादपां पतनकर्म न भव- 
तीति?? । अभाव अभूत का भूत के विरोध को कहते हैं। जहाँ 
दे। प्रतिकूल पदाथ द्वोते है, वहाँ एक के अभाव से दूसरे का 
भाव शऔर एक के भाव से दूसरे का अभाव होगा, क्योंकि 
“इसके अतिरिक्त और कोई गति नहीं होती । “पिरस्पर- 
विरोधे हि न॒प्रकारांतरस्थिति: |” वर्षा का न होना ( मेघ 
होते हुए भी ) वायु और अश्न के संयोग का प्रति- 
पादक द्वोवा है; शरौर यदि वायु तथा अभश्न का संयोग पाया 
जाय ते वर्षा का जल्त न होने की अपेक्षा की जायगी | यदि 
वर्षा दो तो इस संयोग का अभाव पाया जायगा। संक्षेपत: 
अभाव नाम के प्रमाण से दे विरोधियों में से एक के भाव से 
दूसरे का अभ्राव और एक के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध 
होता है। अभाव के स्वतन्न प्रमाण होने से जे। आपत्ति उठाई 
» गई है, उसका निराकरण इस प्रकार किया गया है-- 


अभाव 
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“लत्षितेष्वल्षणलत्षितत्वादलत्षितानां तत्ममेयसिद्धि:” | 
है नये | २।४७ा 
अभाव से प्रमेष की सिद्धि होने के कारण वह प्रमाण 
माना गया है। जिप्त प्रकार चिह के भाव से ज्ञान होता 
है, वेसे ही चिह फे श्रभाव से भी ज्ञान होता है । यदि किसी 
जगह बहुत से चिह्वाले कपड़े रकखे हों और उनमे एक 
कपड़ा बिना चिद्द का हो और किसी मनुष्य से कहा जाय कि 
बिना चिहृवाला कपड़ा लाओे, ते वह संकेत से उस कपड़े 
का तलाश करके ला सकता है। यह अभाव उसके लिये सफल 
प्रवृत्ति का कारण हुआ । इसलिये अभाव भी प्रमाण है। 
अभाव छा प्रद्यत्त विशेषणता संत्रंध द्वारा दाता है । घट का 
प्रभाव घट के प्रधिकरण का विशेषण है। घट के अभाव के 
प्रत्नत्त होने मे घट ( जो उ खका प्रति- 
योगो है) का स्मरण कारण है | कुछ लोग 
( प्रभाकर मत के मोमांसक ) श्रभाव के| तरधिकरण स्वरूप 
मानते हैं; अत: अभाव के भ्रधिकरण के प्रद्मत को दी अभाव 
का प्रदत्ष मानते हैं। किंतु ऐसा नद्दीं हैं। अभावयुक्त वा अभाव- 
विशिष्ट अथाव के अधिकरण का प्रत्यक्ष दोने से अभाव का 
प्रत्यज्ञष होता है। घट के अभाव का अधिकरण भूतल्त और 
घट का श्रभाव एक चस्तु नहों । फेत्रल भूतल देखने से घट फे 
अभाव का ज्ञान नही हे जाता। यदि भूतल श्रौर घट फे 
श्रभाव में कुछ भेद न होता तो घट के रह्दते हुए भी भूतल 
। 


असाचव का प्रत्यक्षे 
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रूप से घट का अभाव वहा रहता; इसलिये हमके ऐसा मानना 
पड़ेगा कि अभाव के प्रद्यज्ष में उस प्रकार के अभावयुक्त अधि- 
करण का प्रत्यक्ष होता है। इसी लिये इस संबंध को विशेष्य- 
विशेषण संबंध कहा है। कुमारिल्त का मत न्याय मत से मिल्नता 
है। इस संबंध मे एक बात कह देना आवश्यक है कि एक 
अधिकरण से एक ही वस्तु का भाव रह सकता दै, कितु अभाव 
कई वस्तुओं का रह सकता है। ऐसा कहते ही हैं कि न 
वहां राम है, न श्याम है, न देवदत्त । यह कपड़ा न कात्ना 
है, न नीला, न हरा, किंतु पीला है । वास्तव मे हर एक चीज 
में भाव और अभाव दोनों ही लगे रहते हैं । एक वस्तु मे उसके 
गुणों का भाव होता है श्र उससे इतर पदार्थों" मे रहनेवाले गुणों 
का अभाव देता है। जैसे घट सें घटत्व का जो भाव है, उसके 
अतिरिक्त और सब बातो का अभाव है । यदि फोई वस्तु निश्वित 
हो जाय कि यह घट है ते हम निम्चय से कह सकते हैं कि यह 
अ-घट नद्ीीं है। जब इस घट मे पट के गुणों का अ्रभाव बत- 
लाते हैं ते यह न समझा जाय कि घट में पट के सभी शुशो 
का अभाव है। ऐसा नहीं दवा सकता। घट मे भी पट के 
साधारण (द्रव्यत्व, स्थृत्वत्व आदि) गुण वर्तमान रहते हैं | किंतु 
इन गुणों फे एक होने से घट शोर पट एक नहीं हो! सकते । 
अभाव के पहले दे सेद किए हैं--एक संसर्गाभाव और 
दूसरा प्रन्‍्योन्याभाव | संसर्गाभाव के फिर तीन भेद किए गए 
अभाव के अकार हैं । वे भेद इस प्रकार से हैं- 
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(१) प्रागभाव, (२) भ्रध्यंसाभाव और (३) अत्यंताभाव । 

प्रायभाव--विनाश होनेवाले अभाव को प्रागभाव कहते 
हैं। जा अभाव पहले हो प्रौर फिर न हो; जैसे, घट का 
अभाव घट की उत्पत्ति से पहले था और उसकी उत्पत्ति होते 
ही नाश को प्राप्त होता है। यह शञ्भावष भ्रनादि है, कितु 
अंत नहों है। 

प्रध्येलाभाव--उत्पन्न होनेवाले अभाव को  प्रध्वंसाभाव 
कहते हैं। यह अभाव (वे मे रद्दे हुए प्रतियोगो क॑ नाश से 
उत्पन्न होता है। घडा ट्टने पर घड़े का अभाव हो जाता है । 
यह अभाव पहले न था। यद्द सादि है, पर अनंत है। 

प्रत्यंताभाव--जिसका आब कभो नहों था, वह अत्यंता- 
भाव है। जा आदि से अत तक तीनों काल में न द्ो; जैसे खर- 
गोश में सींगों का अ्रत्यंताभाव है। खरगोश के सीग न पहले 
थे आर न कभो होंगे। आकाश में कमत्त न पहले थे ओर 
न कभी द्वोंगे। वहुत्त से लोग वर्तमान काल्ल में ही किसी चीज 
के स्थल विशेष में न होने फो ही अत्यंताभाव मानते हैं। जैसे, 
भूतले घटो नास्ति --भूतल में घट का अत्यंताभाव है। यह 
भत्यंताभाव उसी काल के लिये है। अगर वहां पर घट लाकर 
रख दिया जाय ते बह अत्यंताभाव न रदह्देगा । इस प्रकार के 
अभाव को कुछ लोगों ने एक प्रथक्‌ उत्पन्न तथा नष्ट दोनेवाला 
सामयिक भ्रभाव माना हैं। प्राचीन लोगों का कहना है कि 
प्रागभाव या प्रध्वंसाभाव के अ्रधिकरण में अत्यंताभाव नहीं रह 
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खकता। मिट्टी जो है, वद्द घड़े फे प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव का 
अधिकरण है; वह उसके अत्यंताभाव का अधिकरण नही हो 
सकती। नवीन लोगों का कहना है कि अत्यंताभाव का प्रागभाव 
और प्रध्वंसाभाव के अधिररण में रहने में कोई विरोध नहीं है । 
अ्रन्योन्याभाव तीनों कालों सें एक चीज का दूसरे से 
तादात्म्य न होना है। जेसे घट पट नहों है, घोड़ा गाय 
| है। अन्योन्याभाव और अत्य॑त्ताभाव मे इतना द्वी भेद है 
कि अन्योन्याभाव में तादात्म्य संवंध से रह्दनेवाले प्रतियोगी 
का अभाव दिखाया जाता है और अत्यंत्राभाव मे अनुयोगी 
में समवाय, संयोगादि संबंध से रहनेवाले प्रतियोगी का अ्रभाव 
बतलाया जाता है। घट पट नहीं है। यहाँ पर उनके तादात्म्य 
संबंध से असाव बतलाया गया है | पध्रथांत्‌ दोनों का अत्य॑ता- 
भाव नहीं है, कितु दोनों के तादात्म्य का अभाव है। खरगोश 
के साथ सींग समवाय या संयोग संबंध से नहों रह'सकते । 
इनके अतिरिक्त दो और अभाव माने गए हैं---एक अपेक्ञाभाव या 
किसी वस्तु का स्थानांतर होने से अभाव होना; खेर दूसरा साम- 
थ्याभाव जे। किसी मनुष्य मे किसी सामथ्य के अभाव को कहते हैं 
वैशेषिक्रकार ने अभाव का प्रत्यक्ष ते माना है, किंतु 
अभाव को खतंत्र प्रमाण नहीं माना । अ्रभाव को न्याय ने 
भी भ्रतुमान के अंतर्गत माना है। 
अभाव का जो समर्थन किया गया है, 
वह इस बात का है कि भ्रभाव से अनुमान है| सकता है, न 


अभाव के दा अर्थ 
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कि इस वात का कि वह खतत्र प्रसाथ है। इसके साथ यह 
भी ध्यान रखना चाहिए कि अभाव प्रमाण का अ्रथे विरोध 
है और अभाव पदाथे किसी वस्तु की श्रसत्ता को कहते हैं । 
पहले अधथे में अमाव को अलन्ुपल्व्धि भी कहते हैं । पत्य॑ता- 
भाव इत्यादि प्रभाव पदाथे के विभाग हैं। अ्रभाव के इन 
विभागों के सानने की इस प्रकार आवश्यकता पड़ी कि यदि 
प्रागमाव ने माना जाय ते सब बसतुएँ अनादि हो जायें। 
यदि प्रध्वंसलाभाव न साना जाय ते सब वस्तुएं अनंत दो 
जायेँ । * यदि अ्रत्यंताभाव न माना जाय ते खव चस्तुएँ 
अनादि और शअ्रनंत दे! जायँ। यदि अन्‍्योन्याभाव न 
साना जाय तो किसी वस्तु में भेद ही न रहे। वस्तुएँ 
सादि, सांत और भेद्वाली हैं, इसलिये ये सब्र श्रक्तार के 
' ग्रभाव मानने पड़ते हैं । 
अ्रभाव सत्ता से संबंध रखता है और अनुपलब्धि प्रमाण 
से संबंध रखतो है। अभाव के प्रकार 
बतलाए जा चुके हैं। अनुपलब्धि के 
प्रकार नीचे दिए जाते हैं । 

( १ ) खभावानुपत्रव्धि । जैसे यहाँ पर घट का प्रत्यक्ष 
नहीं है; क्योंकि यहाँ परघट नहों है। जो वस्तु है ही.नहीं, 
उसका क्‍या प्रद्मत्ष हो सकता है ? (२) कारणाहुपलच्धि 
अर्थात्‌ कारण फे अभाव से काय्ये का अभाव | जैसे यहाँ पर 
धूओं नहों है, क्‍योंकि यहाँ पर अग्नि नहों है। (३) 


अनुपलून्धि के प्रकार 
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व्यापकानुपल्लब्धि या व्यापक के अभाव से व्याप्य का अभाव | 
जैसे यहाँ पर वट वृक्ष नहीं है, क्योंकि यहाँ पर कोई बृत्त नहीं 
है। (४ ) कार्य्यालुपत्ब्धि श्र्थात्‌ काये के प्रभाव से कारण 
का अभाव | जैसे यहाँ धूएं का कारण ( गीले इंघन सहित 
अग्नि ) नद्दीं है, क्योंकि यहाँ पर धूआ नहीं है। (५) 
स्वभावविरुद्धोपल्लव्धि अधथात्‌ स्वभाव के विशेघ द्वारा उपलब्धि । 
अप्नि और शीत का विरोध दोने के कारण यहाँ पर शीत-स्पशे 
नहीं है, क्योंकि अप्नि का अभाव है। (६ ) विरुद्धकार्यो- 
पत्चव्धि अर्थात्‌ विरोधी काय्येद्वारा उपल्व्धि । जेसे यहाँ 
शीत-स्पश नहीं है, क्योकि यहाँ पर धूओं है। धूलश्नों अ्रग्नि 
का काय्य' है, इसलिये काय्ये ढ्वरा उपलब्धि। ( ७ ) विरुद्ध 
व्याप्तोपलब्धि या विरुद्ध व्याप्ति द्वारा उपलब्धि। जेसे भूत कात्त 
अवश्यंभावेन विनाशी नहीं है, क्योंकि अन्य कारण पर निर्भर 
है। (८) काय्येविरुद्धोपलव्धि अर्थात्‌ काय्य के विरोध 
द्वारा उपलब्धि | जेसे यहाँ पर शीत के कारण नहीं हैं, क्योकि 
यहाँ पर अप्नमि है। ( € ) व्यापकविरुद्धोपलव्धि अर्थात्‌ व्याप्य 
व्यापक भाव के विरोध द्वारा उपलब्धि । जेसे यहाँ पर हिम 
का सा स्पशे नही है, क्योंकि अप्रि है। ( १० ) कारणविरुद्धो- 
पत्रच्धि अर्थात्‌ कारण के विशेष द्वारा उपलब्धि | जैसे यहाँ 
वह शीत से ठिठ्धुर नहीं रहा है, क्‍योंकि अप्रि के निकट है। 
( ११ ) कारणविरुद्ध कार्य्योपलव्धि श्रधात्‌ काय्ये क॑ कारण से 
विरोध द्वारा उपल्वज्धि | जैसे यहाँ घूझँ है, इसलिये बह शीत 


् 
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से ठिठुर नहीं रहा है। धूएं का कारण अग्नि है, उचका शीत 
से विरोध है; अतः धूएं से शीव का ऋभाव है| 

इस अलुपव्धि के संबंध मे इतना कद्ट देना आवश्यक है 
कि देखने येप्य वस्तु की ही अनुपत्तव्धि का ज्ञान हे! सकता 
है। जो चीजे' देखी जाने योग्य हैं, वह अगर न देखी जायें 
ते उनके संबंध मे कुछ निगमन निकाला जाता है। किंतु जो 
बात देखी नहीं जा सकती, उसके न देखे जाने से उसके 
अस्तित्व के विषय में कुछ नहीं कहा जा सकता ! 


सातवाँ अध्याय 
तक, वाद, जल्प, विर्त डा, छल और हेत्वाभास 


प्रमा श्रौर अप्रमा के करण प्रमाणों का वर्णन हो चुका है । 
' प्रमा के साथ श्रप्रमा का सी वर्णन प्रावश्यक है; क्योंकि तके- 
शाज्ष का संबंध देनें से है। अयधार्थ 
क्या है, इसके जान लेने से यथार्थ का 
निश्चय सुलभता से हो जाता है; प्रौर तर्कशास््र द्वारा निश्चित 
किए हुए अप्रमा के प्रकारो का जान लेने से यह लाभ द्वोता है 
कि उनको निश्चित रूप से बताने में सुभीता होता है | 
अ्रप्रमा के मुख्य रूप दे! हैं --(१) संशय और ( २ ) विप- 
य्येय। पर कही कहों अनध्यवसाय पौर खप् भी अप्रमा के रूप 
साने गए हैं | संशय मे दे! ज्ञानों के बीच से निश्चय का अभाव 
रद्दता है। जेसे यह स्थाणु है या पुरुष ९ ( २ ) विपय्येय विप- 
रीत ज्ञान को कहते हैं। रज्जु को सपे और रजत को शुक्ति 
मान लेना चिपय्येय के उदाहरण हैं। इसमे निश्चय ते रहता 
है,.किंतु वह्द निश्चय विपरीत होता है। ( ३) अनध्यवसाय 
ज्ञान अनिश्चित ज्ञान को कहते हैं। संशय में जे। अनिश्चय 
होता है, इसमें और उत्तमें थेडड़ा भेद है। वह भेद इस प्रकार 
से है। संशय मे यह निश्चय नहीं होता कि बृत्ष है अथवा 


अमग्रसा 
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पुरुप । अनध्यवसाय का निश्चय इस प्रकार से है। किसी 
वृत्त का देखकर यद्द न निश्चय कर सकना कि यह शिशपा 
क्षत्ष है अथवा और कोई । इसको संशय के ही अतर्गत लिया 
जाता है। खप्त को विपय्येय मे रक्खा जा सकता है। इन 
साधारण प्रकारों के अ्रतिरिक्त श्रप्रमा क॑ श्रौर कई प्रकार माने 
गए हैं। इस प्रकारों का संबंध श्रप्रत्यक्ष ज्ञान से है। वे इस 
प्रकार से हैं | तक॑, वाद, जल्प, वितंडा, देत्वाभास, छल, जाति 
श्र निम्नहस्थान | तक को अयथाथ् ज्ञान में स्थान दिया गया 
है । तर्क की न्‍्यायसूत्र से इस प्रकार परिभाषा दी गई है--- 
“अ्रविज्ञाततत्वेपथध कारणोपपत्तितस्तत्वज्ञानाथेमूहस्तके: ।?? 
अर्थान्‌ जिसका तत्त्व नहीं जाना जाय, ऐसे अध वा विपय मे कारण 
की डपपत्ति से तत्त्वज्ञान के लिये विचार करना तक है। साध्य फे 
विरोधी धर्मों को विचारकर देखा जाता है कि कान कारण से 
संबंध रखता है शेर कान नहों रखता इसकी विमशे कहते हैं। 
जे वर्म साध्य के कारण से संबंध नहीं रखता, उसका निराकरण 
कर कारण से संबंध रखनेवाले धर्म का स्थापन किया जाता है | 
यद्यपि यह अयथाथे ज्ञान का एक रूप है, तथापि इसके 
द्वारा संशय की निवृत्ति होकर यथाथे ज्ञान की प्राप्ति हो जाती 
है। तक से ही निश्चय की उत्पत्ति होती है। यदि फोई 
तालाब सें धूओं उठता हुआ देखकर यह शंका करे कि यह 
धूश्रों है वा भाप १? ते इस शका की तक द्वारा इस प्रकार 
निवृत्ति ही सकती है। मान ले कि थद्ट धूआं है। कितु यदि 
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ऐसा है तो इसकी उत्पत्ति अग्नि से होनी चाहिए; और जल 
अग्निवान्‌ पदाथ है, जब इस वदतेव्याधात मे आा जाते हैं, 
तब इमकी विचार होता है कि यह वाष्प का धूओं मानने का 
फल है । यहा पर धूम के कारण श्रम्मि का नल से विरोध 
है। अतः हसने वाधष्प से धूमत्व का जो आरोप किया 
था, वह मिथ्या था, और दृश्यदान्‌ पदार्थ धृश्रॉ नहीं था, 
वरन्‌ वाष्प ही था । 

तक का क्रम इस प्रकार से है--पहले संशय” फिर 
सके! और अत से विम्शे द्वारा 'निर्णययः” | तर्क करने मे जो 
आपत्तियाँ उपस्थित होती हैं, बह प्राय: पॉँच प्रकार की द्वोती 
हैं। उन्हे दे कहते हैं। इनके नाम इस प्रकार हैं--- 

आत्माश्रय, अन्योान्याश्रय, चक्रक, अनवस्था, श्र वाधि- 
ताथेप्रसंग | विस्तार भय से इनका वर्णन नहीं किया जाता | 

वाद, जल्प, वितंडा--पक्ष श्रौर प्रतिपक्ष के ग्रहण को 
कहते हैं। वाद में अपने पक्त का समर्थन और दूसरे फे पक्ष 
का खंडन होता है। इसमे जे साधन व्यवहार में लाए जाते 
हैं, बह उचित होते हैं। जरप में भी यही होता है; किंतु जो 
साधन व्यवहार में लाए जाते हैं, वह अन्लुचित द्वोते हैं | इसमे 
छल्न, जाति, निम्रहस्थान श्रोर हेत्वाभास से काम लिया जाता 
है | छल्लों का वर्णन हम दूसरे भाग से कर आए हैं। छल्ल 
भाषा के दुरुपयोग से संवंध रखता है। छछ्त की इस प्रकार परि- 
भाषा दी गई है--' वचनविधातेाथविकल्पेपपत्त्या छल? । अर्थ 
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का बदलकर वचन का विधात करना छलत्त फद्दल्ञाता है | 
देत्वाभास, जाति और निम्रहस्थान का वर्णन आंगे किया 
जायगा। जहप में पक्ष का समर्थन और प्रतिपक्ष का 
खंडन किया जाता है; कितु छल आदि अनुचित साधनों से 
केवल विपक्ष के खंडन की वितंडा कहते हैं। वितंडावादी 
केवल दूसरे की पराजय के लिये बहस करता है, जिज्ञासा के 
लिये नहीं । चाद जिन्नासा के लिये होता है। वाद के भी 
नियम हैं, पर वे यहा नही दिए जाते हैं। जिज्ञासु को 
चाहिए कि वह खर्य हेल्वाभासों, जातियों और छल्लों में न पड़े 
और न दूसरे की इनमे पड़ने दे । अब हेत्वाभासों का वर्णन 
दिया जाता है । 


हेत्वासास 

हेल्वाभास शब्द का दे! अर्थों में प्रयोग होता है। एक 
अशथ में ते हेतुओं मे जे दोप होता है, उसका वतल्ाता है; भर 
दूसरे अर्थ में इन दोपों से दूषित अल्नु- 
मान हेत्वाभास कहलाता है। साधा- 
स्यतया इस शब्द का दूसरे अर्थ सें ही प्रयोग होता है। 
हेलाभास उस अधुमान को कहते हैं, जिसका हेतु केवल 
देखने में ( श्राभास ) हेतु माल्ूम हो, और जे। वास्तव मे हेतु 
के लक्षणा से रहित द्वो; अर्थात्‌ उसमे सब या किसी लक्षण की 
कमी हो।। वात्स्यायन भाष्य में हेलवाभास की इस प्रकार 
व्याख्या की गई है--“हेतुलक्षणासावाद हेतवो हेेतुसामान्याड्ें- 


प्रमाण द्वारा अमेय 
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तुबदाभासमाना: त इसमे हेत्वाभासा:” अर्थात्‌ जहाँ हेतु के 

लक्षणों से रहित द्वोने के कारण अद्ेतु वा दूषित हेतु सद्धेतु के 

साहद॒श्य से हेतु सा दिखाई पड़ता हो, वह द्वेत्वाभासख है। 

नन्‍्यायसार से हेत्वाभास की परिभाषा इस प्रकार दी गई है-- 

“हेतुलक्ञणरहिता हेतुवदाभासमाना हेवाभासा:” । अर्थात्त हेतु 

के लक्षणों से रहित पर हेतु से दिखाई पड़नेबाले द्देववाभास;हं । 
न्याय सूत्रों में ५ हेत्वाभास साने गए हैं-- 

( १ ) सव्यसिचार, ( ९ ) विरुद्ध, (३) प्रकरणसम, 
(४ ) साध्यसम और ( ५ ) काल्लातीत । 

अब पक एक करके इनका वर्णन किया जाता है। 

( १ )खज्यसिचार--इसको नवीन प्रंथकार अनैकांतिक 
कहते हैं। सूत्रकार ने भी इसकी परिभाषा करते हुए इसके 
अनेकांतिक कहा है--अनैकांतिक: सव्यभिचारः? । जो हेतु 
व्यभिचार ( एकत्राव्यवस्था ) सहित हो, उसकी सव्यभिचार 
कहते हैं। एकत्राव्यवस्था का यद्द अथ है कि एक जगह 
नियम से न रहे, अर्थात्‌ जे साध्य के साथ भी रहे और उससे 
भिन्न जातीय पदार्थों मे भी रहे। ( साध्य तज्जातीयान्य- 
चृत्तित्व व्यभिचार: । ) 

जैसे कोई कहद्टे कि शब्द नित्य है, स्पशेवाला न दोने के 
कारण, जेसे आत्मा; लेकिन बुद्धि स्पशेवाली नहीं है और 
अनित्य है। 'स्पशेवाला न द्वोन? यह हेतु नित्य पदार्थों” 
मे भी पाया जाता है और नित्य से भिन्न बुद्धि भ्रादि अनित्य 
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पदार्थो' में भी रहता है । नित्य एक अत है और अनित्य दुसरा 
अत है । अतः एकांत नाम व्याप्ति का है, यद्द जिसमे रहे उसे 
ऐकांतिक कहते हैं, ऐकांतिक न होने के कारण यह असद हेंतु 
अनेकांतिक कहलाता है। ऐसी अ्रवस्था मे परस्पर प्रतिकूल 
निगसन निकल सकते हैं। यदि आत्मा का उदाहरण लिया 
जाय ते शब्द का नित्यत्व सिद्ध हो सकता है; और यदि वुद्धि 
का उदाहरण लिया जाय ते प्रनित्यत्व सिद्ध हो सकता है। 
वास्तव से वात यह है कि स्पशे-गुण-रहित इस हेतु और नित्यत्व 
साध्य मे व्याप्ति नही है। इन दोनों का पश्रविनाभाव नहीं 
है। चुद्धि आदि के विपरीत उदाइरण होते हुए हम यह नद्दी कह 
सकते कि जद्दों जहाँ स्पशे गुण नहीं होता, वद्दों वद्दोँ नित्यत्व 
गुण वर्तमान रद्दता है; और पृथ्वी आदि के परमाणुओं के होते 
हुए यह भी नहीं कह सकते कि जह्दों पर स्पश गुण न दोने 
का अभाव है, वहाँ पर नित्यता का भी अभाव है। यदि कम 
से कम यह वात सावित होती कि जिन जिन स्थानों से 
स्पश गुण का अभाव है, वहाँ नित्यत्व गुण रूपी साध्य वर्तमान 
है ते। अ्रतुमान हा। जाता। लेकिन ऐसी बात न होने के 
कारण अनुमान नहीं द्वा सकता। पश्चिमी तक॑ के 
अनुसार नीचे के तर्क का आकार दुरुस्त है। “जा जो 
स्पश गुण-रहित पदाथे हैं, वह नित्य हैं। शब्द स्पशे गुण- 
रहित पदार्थ है, अतः वह् नित्य है।” परंतु इसका 
साध्य वाक्य ( 298.07 4?7९७7786 ) भ्रनुचचित सामान्यीकरण 
त०-र 
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(9७)४७ 8०॥०७:७)४०४०॥) का फल्ल है। यद्द वाक्य पूरे व्याप्ति 
का नहीं है; इसलिये इसका मध्य पद्‌ व्याप्त ( 7)8ए9०5०0 ) 
नहीं है । अनुमिति के त्िये व्याप्ति और पक्त-धर्मता दोनों बातें 
चाहिएँ | इसमें व्याप्ति व्यभिचार-रहित न होने के कारण ठीक 
नही; इस कारण यहाँ पर अनुमिति नहीं प्राप्त हो सकती। 
इस व्याप्ति का मन, बुद्धि आदि अनित्य पदार्थो' मे व्यभिचार 
है । यह स्पश गुण-रहित होना हेतु, आत्मादि सपक्षों और मन, 
बुद्धि आदि विपक्षो में रहता है| इस में विपक्षव्यावृत्ति गुण नहीं है। 
सव्यमिचार हेतु दे प्रकार के साने गए हैं-- 

( क ) साधारण--जहा पर हेतु पक्त में भी हे! श्रौर विपक्ष 
में भी; जैसे शब्द नित्य है, प्रसेय देने के कारण | प्रमेयत्व 
गुण नित्य पदार्थों में भी पाया जाता है और अनित्यो में भी । 

( ख ) अ्रसाधारण --जे। खात्ली पक्ष से हो, और कहीं 
न हो, जैसे पृथ्वी नित्य है, क्योंकि उसमे गंध है। इसमें केवल 
पक्त ही पक्ष है; त सपक्त है, न विपक्ष | गंधत्व और नित्यत्व का 
संबंध प्रथ्वी के अतिरिक्त और कहीं नहीं है। इसलिये इस 
अनुमान में पतिज्ञा से आगे नहीं वढ़ना हाता। शब्द नित्य है, 
शब्दत्व गुणवाला होने से। यहा पर शब्दत्व गुण केवल 
शब्द ही में है, और कहीं नहीं । इससें यह बात सिद्ध नहीं 
होती कि नित्यत्व और शब्दत्व का साथ शर कही है या 
नहीं | ऐसे हेतु से कुछ सिद्ध नहों देता । कुछ नवीन नैया- 
यिका ने असाधारण का इस प्रकार लक्षण दिया है-- 
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“अआसाचारण: साध्यासमानाधिकरणो हेतु:” अर्थात्‌ साध्य 
के साथ एक्राधिकरण मे जे! कहों न रहे, वह अभ्रसाधारण फह- 
लाता है। उदाहरण--शब्द नित्य है, शब्दत्व गुणवाला होने 
से | यहाँ पर ऋशाब्य्त्व शुण नित्यत्व शुण के साथ एकाधिकरण 
मे नहों रहता। शब्दत्व का कार्यत्व के संबंध से अनित्यत्व 
हे साथ एकाधिकरण है, पर नित्यत्व जे सध्य है, उसके साथ 
एकाधिकरण नहीं है । 

(ग ) अलुपसं हारी --कुछ नवीन नैयायिकों ने अनुपसंहारी 
नाम का एक और भेद साना है। इससे पक्त को छोड़कर संसार 
में कुछ नद्दीं रहता। जैसे सब चीजे पनित्य हैं, प्रमेथ होने 
के कारण । प्रमेयत्व गुण से भी पाया जाता है। प्रमेय से 
कोई वाहर नहीं । इसमे सपक्ष या विपक्ष किसी की गुंजाइश 
नहों । इन भेदाँ का आधार इस प्रकार से सालुम होता है । 
साधारण सें पक्त और विपक्ष दोनों में हेतु ही रहता है। 
असाधारण में हेतु न सपक्त में होता है और न विपक्ष में; और 
अनुपसंहारी मे सपक्ष या विपक्ष हो ही नही सकते । बहुत से 
नेयायिकी ने अनुपसंहारी को इस आधार पर निरथेक माना है 
कि यदि प्रमेयत्व और अनित्यत्व की समान व्याप्ति है, तब ते 
हेतु दूषित नहीं; और यदि समान व्याप्ति नहीं ते वह साधारण 
की संज्ञा मे आ जायगा। न्यायसार के कर्ता ने असाधारण और 
अलुपसंहारी दोनों का ही श्रनध्यवसित के अंतर्गत किया है, , 
क्योंकि इन दोनों मे कंवल्न पत्च ही पक्त द्ोता है, श्रौर विपक्ष 
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के न होने के कारण ये अनेकांतिक की परिभाषा से नहीं आते | 
अ्रनध्यवसित की इस प्रकार से परिभाषा की गई द्वे---'साध्या 
साधक: पक्ष एवं वर्तमानों हेतुरनध्यवसितः” | साध्य का 
अखसाधक अर्थात्‌ साध्य से निश्चित संबंध न रखनेध्ाला श्रोर 
केवल पत्त सें ही रहनेवाला हेतु अनध्यवसित कहलाता है। 
इसके छः भेद चतलाए गए हैं। उनमे से दे भेद असाधारण 
प्र पअ्रनुपसंहारी हैं। सव्यभिचार देत्वाभासों मे ज्यभिचार 
देष माना जाता है । नन्‍्यायसार में अनेकांतिक के सात भेद किए 
हैं। अंगरेजी तक से (साधारण? सिद्धसाधन 7७४00 फ्रणाणां 
के अंतर्गत होगा और अनुपसंद्धारी अच्याप्त में सध्य-पद 
( एऋक्षं5४)७७४0 300]6 4७७७ ) का दोष शअआवेगा । 

(२ ) विरुद्ध-जहाँ पर हेतु से ( जे। बात सिद्ध करनी है, 
उससे ) उल्नटा सिद्ध हा । यह हेतु फेचल पतक्त से और विपक्ष 
में रहता है, सपक्ष मे नहीं। सपक्ष मे रहना और विपक्ष से 
अलग रहना यह्द जे! सद्धेतु के गुण हैं, इन दोनें की इसमें 
प्रतिकूलता है। यद्द हेतु सपक्ष में या पक्त से भी नहीं रहता । 
इसका उदाहरण इस प्रकार दिया जाता है--- 

शब्द बना हुआ होने के कारण नित्य है। वना हुआ द्वोना 
शब्द में पाया जाता है, किंतु और किसी नित्य पदार्थ में नहीं 
पाया जाता | इसके अतिरिक्त यह घट, पटादि अनित्य पदार्थों 
मे, जो साध्य के विपक्ष के हैं, पाया जाता है। अने 
कातिक द्ेेतु सपत्ष और विपक्ष दोनों मे पाया जाता है; इस 
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कारण इससे दे! विपरीत निगसन निकल्ल सकते हैं और 
एक भी निश्चित नहीं ठहरता । विरुद्ध से विपरीत दी निगमन 
| निकल्लता है । ह 

न्यायसार में विरुद्ध के दे! भेद किए हैं---एक वह जिनमे 

सपक्ष है, श्र दूसरे वह जिनमें सपत्ष नहों हे । फिर इनके 
चार चार भेद किए हैं | 

अगरेजी तक के अनुसार इसका भी साध्य वाक्य सिथ्या 
है | मिथ्या साध्य वाक्य से निगमन ठीक नहीं निकल्ल सकता । 
वास्तव में इसका साध्य वाक्य प्रमात्मक है। काई काय्ये नित्य 
नहो है। इससे भावात्मक निगमन नहीं निकल्ष सकता । 

(३ ) प्रकरणलम या सत्रतिपक्ष--भ्राष्य मे प्रकरण 
की इस प्रकार परिभाषा दी गई है--'“विमशाधिष्ठानौ पक्ष- 
प्रतिपक्षावुभावनवसितै प्रकरणम्‌” | विमशे अ्रधात्‌ विचार 
के अधिष्ठान या आश्रय अ्रनिश्चित पक्ष और प्रतिपक्ष को प्रक- 
रण कहते हैं । जहाँ प्रकरण की समानता के कारण कोई 
निशणेय नहों हो सकता, वहाँ प्रकरणसम देत्वाभास होता 
है। अभिप्राय यह है कि जहाँ पक्ष और विपक्ष देनों को सिद्ध 
करने के लिये तुल्य बलवान हेतु वर्तमान हो और इस कारण 
कोई एक सिद्धांत निश्चित न हो| सक॑ ते उस दूषित अनुमान 
को प्रकरणसम कहते हैं। जेसे कोई कहे कि शब्द नित्य है, 
अनित्य गुण-रहित होने के कारण । इसके विपरीत यह बात 
उतनी ही पुष्टि के साथ कह्टी जा सकती है कि शब्द अनित्य है, 
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नित्य शुण-रहित हेने के कारण,। इसमे वादी और प्रतिवादी 
देने के ही पच्च को सिद्ध करने की शक्ति है। असत्मतिपत्ष 
जे सदहदेतु का गुण है, इसमें नहीं है; हॉ तुल्य-साधनता है | 

सत्पतिपक्ष हेतु से संदिग्ध निगमन निकलता है, कयें कि दोनों 
पक्ष और प्रतिपक्ष तुल्य बलवाले होते हैं। जहाँ १र पक्ष और 
प्रतिपक्ष में से एक अधिक बलवान होता है, वहाँ पर बाधित हेत्वा- 
भांस हो जाता है। बाधित वह हेतु है जो किसी और बलवान 
हेतु से बाधित हो जाय । अगरेजी तक से यह दूषित अनुमान 
सिद्धसाधन 7९४४० ?77०ए 7 के ही अंतर्गत समभ्का जायगा। 

(४ ) साध्यसम था असिद्ध--जिसमें हेतु खाध्य के 
समान सिद्धि की अपेक्षा रखता हो, वह साध्यसम देत्वाभास 
कहलाता है। साध्य की सिद्धि हेतु द्वारा दहवोती है; और जहाँ 
हेतु ही सिद्धि की अपेक्षा रखता है, वहाँ पर साध्य की सिद्धि 
नहीं हे! सकती, इसी लिये इसे असिद्ध भी कहते हैं । इसका 


उदाहरण इस प्रकार से दिया जाता है--छाया द्रव्य है, गतिवाली * 


दोने के कारण । छाया का द्रव्यत्व साध्य अर्थात्‌ सिद्ध किया 
जाता है । इसमे छाया का गतिवाला होना हेतु है, कितु यह 
देतु स्वयं-सिद्ध नहीं है। छाया के चलने में उतना ही संदेह 
है जितना कि छाया छे द्रव्य होने में। यहाँ हेतु साध्य के 
ससान सिद्धि चाहता है; इसी लिये यह साध्यसस कहलाता 
है; ओर चूंकि यह हेतु स्वयं-सिद्ध नहीं होता, 'इसलिये यह 
असिद्ध कहलाता है । 
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साध्यसम या अ्रसिद्ध हेतु तीन प्रकार के होते हैं। 

( क ) प्रज्ञापनीय घर्म समान या स्वरूपासिद्ध , 

( ख ) आश्रयासिद्ध और 

(ग ) अन्यथासिद्ध या व्याप्यत्वासिद्ध । 

( के ) स्ररूपासिद्ध-जो असद्धेतु पक्ष मे न रह सकते 
के कारण असत्‌ ठहराया गया दो, वह खरूपासिद्ध कह- 
लाता है। हद द्वव्यं धूमवत्वात! । तालाब है धूमवान होने 
के कारण; यहाँ पर धूमवान्‌ होना जो हेतु के रूप मे कहा 
गया है, वाल्लाव में वहां अग्नि का अभाव होने से नहों रह 
सकता, इसी लिये यह असिद्ध है श्रौर इसी से यद्द खरूपा- 
सिद्ध कहलाता है। इसमे पक्तधर्मता का अभाव है। यह 
हेतु मे न रहने के कारण दूषित है। जब तक यद्द न सिद्ध कर 
दिया जाय कि हृद घूमवान है, तब तक यह सिद्ध नहीं हो। 
सकता कि हद द्ृब्य है। अपगरेजी तर्क से इसके पक्ष वाकय- 
प्रसिद्ध हैं; इससे ठोक निगमन नहीं निकल्न सकता | 

( ख ) आश्रयासिद्ध-जिसका आश्रय या पक्त असिद्ध 
अधांत्‌ सम्भव न द्वो । जब हेतु का आश्रय पक्त है ही तद्दी 
ते उसमे द्वेतु रहेगा कहाँ ? इस कारण से हेतु देषरहित नही 
कहा जा सकता । इसमें पक्ते सत्वं गुण का अभाव है। जैसे 
आकाश का कमल खुशबूवाला है, कमल द्दोने के कारण, तालाब 
के कमल्न की भाँति | यहा पर आकाश का कमल्न जो पत्त है, 

. वह असंभव है। कांचनसय पर्वत वहििमान है, धूमवाद होने से । 
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कांचनसय पत असंभव है। प्राचोनों ने इसके और प्रकार से 
उदाहरण दिए हैं। छाया द्रव्य है, क्योंकि वह चलती है । 
यहाँ पर छाया का चलना हेतु है। छाया का चलना जब ठक 
ठीक नहीं माना जा सकता, तब तक उसका द्रव्य होना ठीक 
न साना जाय, क्योंकि द्रव्य ही चल सकता है। छाया चल्लने 
का आश्रय नहीं है, वरन्‌ वह आश्रय द्रव्य है। चल्नना हेतु 
नहीं हे। सकता । अगरेजी तक के अनुसार यह अयथाथे पक्त 
वाक्य है; इससे यथाथे निगमन नहीं निकल्न सकता । 

( ग ) अन्यधासिद्ध--जिस हेतु के बिना भी बात सिद्ध 
हो जाय, वह अन्यथासिद्ध है। ऐसी अवस्था में सच्चा 
अविनासाव नहीं दोता, इसी लिये इसको व्याप्यत्वासिद्ध 
कहते हैं। यह पुरुष पंडित है, क्‍योंकि काशी मे रह्दता है । 
यहाँ पर काशी में रहना हेतु बतत्लाया गया है। यह असली 
हेतु नहीं। इसके न रहते हुए भी पांडिय साबित किया जा 
सकता है। पॉडित्य के लिये शास््राध्ययन आवश्यक है, न कि 
काशी मे रहना । काशी में रहने के साथ जब तक शाख्रा- 
ध्ययन न द्ो, तब तक पांडित्य नहीं हो सकता। इस हेतु 
में विपक्षाद्‌ व्यावृत्ति गुण नहीं है। ऐसा हेतु उपाधि- 
सहित हेठु कहलाता है । काशी मे रेहने के साथ शाबद्घाध्ययन 
उपाधि है। इसी लिये तर्कसंग्रहादि मे व्याप्यत्वासिद्ध को 
सापाधिक कद्दा है। इसके और उदाहरण इस प्रकार से हैं--- 
'पर्रते घूसमवान वह्ले:! । यज्ञोय हिंसा श्रधर्म की साधक होती 
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है, छिसा होने के कारण । अँगरेजी तक मे इस प्रकार के 
इेत्वाभास का 300 8॥फञांलिंण बत#पगाइडआपपेप्ा 
४ण०0. कहते हैं | श्र्थात्‌ उपाधि सहित वाक्य को निरुपाधिक 
मानकर अनुमान करना | 

( ५) काल्लातीत या वाधित--जिसके साध्य का अभाव 
दूसरी रीति से प्रमाणित द्वाता है। जैसे अ्प्नि ठंढी है, 
द्रव्य द्वोने के कारण | यहाँ पर अप्मि के ठंढे होने का अभाव 
प्रद्यत्त से सिद्ध होता है। यह बाधित का लक्षण हुआ | इस 
अनुमान के द्वेतु में अ्वाधित विपयत्व गुण का अभाव है। 
प्राचोनों ने इसका कालातीत कहा है। काल्तातीत की इस 
प्रकार व्याख्या की गई है-- 

जब कि हेतु मे ऐसे समय का उल्लेख हो जो पूरा हो 
चुका हो । जेसे श्रेंधेरे मे रखी हुई किसी वस्तु का रूप या रंग 
उसके ऊपर दीप का आलोक पड़ने पर प्रकट द्वोता है; किंतु 
वह रूप-रंग आत्तोक पड़ने से पूर्व भी था और उसके पश्चात्‌ 
भी रहेगा। इस उपसान पर कोई ऐसा श्रनुमान करे कि 
शब्द ढोल श्र डंडे के योग से उत्पन्न दोता है; इसलिये वह 
इस योग के पूवे भी था और पश्चात्‌ भी रहेगा। यहाँ पर 
शब्द की उत्पत्ति का जो काल बतलाया गया है, वह ठीक नहीं 
है। शब्द की उत्पत्ति ढोल और डंडे के संयोग फे पश्चात्‌ 
होतो है। संयोग का काल अतीत होने पर शाच्द की उत्पत्ति 
द्ोती है; इसलिये यह कालातीत कहल्लाया। यह उदाहरण 


( ११८ ) ' 
और लत्तण विशेष व्यापकता नद्दी रखता। नवीने। का जो 
लक्षण है, वह अधिक व्यापक है 

न्‍्यायसार में बाधित के छ. प्रकार बतल्लाए हैं । 
ऊपर जिस पद्धति से हेत्वाभासों का वर्णन किया गया है, 
उसका क्रम नीचे के चक्र मे दिया जाता है--- 
(कफ ) साधारण 
“--१ अनैकांतिअ६---( ख ) असाधारण 
( ग ) अस्लुपसंहारी 
“-र२ विठद्ध 


इेत्वाभास (--३ प्रकरणसम 
(क ) सखरूपासिद्ध 
--४ साध्यसम या ही ख ) भ्राश्रयासिद्ध 


हक 
असिद्ध (ग ) व्याप्यत्वासिद्ध 
“४ काल्लातीत या 


वाधित 
इस स्थान पर इन मूल विभागों का संक्षेप से अंतर वतला 
देना अलनुपयुक्त न होगा । 
फविवार कं व... (१) अनैकांतिक--जो हेतु पक, 


सपक्ष और विपक्ष तीने मे रहता हो । 
विपक्षादव्यावृत्ति:। विपक्ष से अलग रद्दना जे! हेतु का गुण 
है, वह इससें नहीं है 
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( २ ) विरुद्ध--जो हेतु पक्त में हो श्रौर विपक्ष से भी 
हो, पर सपक्ष मे न रहता हे । 'सपक्षे सर्व! अपने पत्त मे 

हमा यह जो हेठु का गुण है, वह इसमे नहीं है । 

(३ ) प्रकरणसम--जिस हेतु का उतना ही वलदान्‌ 
प्रतिद्वंद्वों हेतु बतेमान हो । 'अखत्तिपक्षत! जो हेतु का 
लक्षण है, उसका इसमें अभाव है । 

( ४ ) असिद्ध--जो हेतु पत्त संदिग्ध होने से असिद्ध दो । 
पक्त धर्मत्व वा पत्चवृत्तित्व जो हेतु का गुण है, इसमे उसका 
प्रभाव हाता है 

(५ ) बाधित--जे हेतु किसी प्रमाण से बाधित हो, इस 
में अवाधित विपयत्व गुण का अभाव है । 

अनैकांतिक हेतु व्यभिचारी दोने के कारण निश्चयात्मक 
निगमन का साधक नहीं हो सक्कतता। विरुद्ध साध्य के 
प्रभाव का साधक होने से असली साध्य का साधक 
नहीं हो सकता। अनेकांतिक हेतु द्वारा प्राप्त निगमन 
संदिग्ध दोता है । वह किसी आअश मे सत्य होगा, किसी ओश से 
असतद्य । जिस अंश में हेतु सपक्ष मे रहता हो।, उस श्रेश से 
निगमन सत्य होगा; और जिस अंश में हेतु विपक्ष में रहता 
हा, उस अंश में सत्य नहीं द्वोगा। विरुद्ध का निगमन सर्वधा 
असत्य होगा। प्रकरणलम का लिगमन भी अनैकाॉतिक 
की भाँति संदिग्ध होता है। भेद इतना दी है कि अनैफातिक में 
एक ही हेतु व्यसिचारी होने के कारण दो बाते' सिद्ध 
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करता है; और इसलिये इसका निगमन अनिश्चित होता है। 
प्रकरणसस में दे प्रतिद्वंद्वों हेतु होते हैं ओर उनके कारण 
दे। प्रतिकूल निगमनें की संभावना होतो हे । वे निगमन एक 
दूसरे को रद्द कर देते हैं। अनेकांतिक हेतु से निकलनेवाले 
निगमन सें कोई आवश्यक प्रतिकूलता नहीं होती । 

साध्यसम में पत्तथमेता का अभाव होता है और ऐसे 
हेत्वाभासों की व्याप्ति भी दूषित होती है। जो हेतु ख्यं पक्ष 
में नहीं रह सकता या जिसका पक्ष ही असंभव है, वह किसी 
लनिगसन का साधक नहों हो सकता। वाघधित, प्रकरणसम 
ओऔर विरुद्ध मे यह भेद है कि प्रकरणसम मे जो प्रतिद्वंद्रों हेतु 
होते हैं, वह तुल्य बलवाले होते हैं और वह एक दूसरे को 
संदिग्ध वना देते हैं, परंतु एक दूसरे को काट नहीं सकते । 
बाधित हेतु ऐसे! है जे। किसी दूसरे हेतु के आधार पर कट 
जाता है। इसमे दूसरा हेतु अधिक प्रामाणिक्त माना जाता 
है। विरुद्ध हेतु किसी बाहर के हेतु से बाधित नहीं होता, 
चरब्‌ साध्य के प्रतिकूल होता है ह॒ 

न्यायसारादि नवीन भ्रंथों मे देत्वाभासों के झ्मतिरिक्त उदा- 
हरणासास भी बतलाए हैं। द्ेत्वासास की भाँति उदाहरणाभास 
का भी लक्षण दिया गया है। 'उदाहरण- 
लक्षयरहिता उदाहरणवदाभासभाना उदा- 
हरणाभासा /! उदाहरण के लक्षणों से रहित उदाहरण की 
भाँति दिखाई पडनेवाला उदाहरणासास कहलाता है। उदा- 


उदाहरणाभास 
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हरणासासों का वर्णन प्रशस्तपाद भाष्य मे आया है । जेन और बौद्ध 
नेयायिको ने भी उदाहरणाभासों का वर्णन किया है | प्रशस्तपाद 
का काल निश्वित न होने के कारण यह कटह्दना कठिन है कि 
किसने किसका अनुकरण किया । न्याय दशेन से उदाहरणासासों 
का वर्शन जाति के रूप से किया गया है। साधस्य और वैधरस्ये 
भेद से दो प्रकार के उदाहरण होते हैं। इनके आभास अलग 
अलग दिए जाते हैं। साधम्य उदाहरणो फे आभास--- 

(१ ) साध्य-विकक्ष--जिसका साध्य उदाहरण से न रह 
सके । जैसे मन मूत दोने के कारण श्रनित्य है| जो मूर्त है, वह 
अनित्य है; जेसे परमाणु । अनित्यत्व जे साध्य है, वह परमाणु 
में नही रद्द सकता । यह सब दूपित व्याप्ति के ही उदाहरण हैं । 

( २ ) साधन-विकल--जिसका हेतु उदाहरण से न रह 
सके | जेसे सन अनित्य है, मूते होने के कारण । जो सूर्त है, 
वह अनित्य है; जेसे कर्म । यहाँ मर भूतत्व जो हेतु है, वह 
कमे मे नहीं रह सकता; भ्रत: कम का उदाहरण ठोक नहीं | 

(३) उभय-विकल्लन--जिसका साध्य और साधन उदाइरण 
मे न रह सके । जैसे मन प्रनित्य है, मूर्त होने के कारण; जैसे 
आकाश । श्राकाश न मूर्त है और न अनित्य है। इस उदाहरण में 
न ते साधन (मूर्ततव) और न साध्य (अनिद्यत्व) रह सकता है | 

(४ ) आश्रयहीन--जे उदाहरण संभव न हो | जेसे मन 
अनित्य है, मूर्त होने के कारण; खरहे के सींग की भाँति । 
खरहे को सीग होता दी नहीं, फिर उसका उदाहरण ही कया ! 


( १४२ ) 


(४) अव्याप्ति--जदहों पर साधन प्रौर साध्य की पूर्ण 
व्याप्ति न हो | जैसे मन अनित्य है, मूते होने के कारण, घट 
की सॉति । मूर्तेव और अनित्यत्व में पूर्ण व्याप्ति नहीं है, 
क्योंकि सब मूर्त पदाथ ( जैसे परमाणु ) अनित्य नहीं हैं | 

( ६ ) विपरीत व्याप्ति---जहाँ पर व्याप्ति उल्लटो दी गई 
हो | जैसे मन अनिञ्य है, क्योंकि वह मृत है । जो अनित्य है 
वह मूत है. जेसे घट । व्याप्ति का क्रम इस प्रकार होना चाहिए 
था--जे मूर्त है, वह अनित्य है। बहुत से अनित्य पदार्थ 
(जैसे कर्म) मू्त नही दोते । फिर साध्य व्यापक द्वोता है और 
हेतु व्याप्य । यहाँ पर व्याप्य खाध्य है और व्यापक द्वेतु है। 
अगरेजी तक के भी अनुसार निगमन का विधेय साध्य होता 'है 
और उद्देश्य पक्ष होता है। साध्य-विकल, साधन-विकल्ल और 
आश्रयहीन में व्याप्ति संभव नहीं; और अव्याप्ति तथा विपरीत 
व्याप्ति से व्याप्ति संभव है, किंतु एक स्थान मे पूर्ण व्याप्ति नहीं; 
और दूमरे मे व्याप्ति का क्रम उत्तटा है। उदाहरण में साध्य 
आऔर हेतु की व्याप्ति होवी है । साध्य व्यापक और दौवेतु व्याप्य 
होता है। साध्य-विकल्ल उदाहरण में हेतु रह सकता है, 
परंतु उसके साथ साध्य नहीं रहता। खाधन-विकल मे 
खाध्य रह सकता है, खाधन नहीं रह्द सकता | उभय-विकल्ल में 
न साध्य ही रह सकता है और न ख्राधन; और आश्रयद्दीन 
उदाइरण ही का अस्तित्व नहीं । इसी प्रकार से वैधस्ये उदा- 
हरणों के भी छ: आभास हैं। इनके अतिरिक्त संदिस्धता के 
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आधार पर स्राधम्य और वैधम्ये के चार चार और आभास 
चतलाए गए है जो इस प्रकार हैँ--- 

(१ ) संदिग्ध साध्य--जेसे यह बड़ा अच्छा राज्य करेगा, 
चंद्रवशी होने के कारण; जेसा किसी एक विशेष चंद्रवंशी 
राजा की भाँति । यहां पर राज्य करना भ्रविष्यत्‌ का विपय 
द्वीने से संदिग्ध है। किसी एक राजा का उदाहरण व्यापक 
नहीं हो सकता । जो वात किसी व्यक्ति की विशेषता है, वह 
व्याप्ति का श्राधार नहों हो सकती । व्याप्ति का आधार जाति 
के ज्यापक गुण में हीं हो सकता है । 

(२ ) संदिग्ध साधन--जैसे यह मनुष्य सर्वज्ष नहीं है, 
रागवान दोने के कारण, जेसे कि और कोई व्यक्तिविशेष । 

(३ ) संदिग्धेभयम्‌--जैसे यह मनुष्य स्वगे को जायगा, 
क्योंकि इसने पुण्य किया है. जैसा देवदत्त ने । 

(४ ) संदिग्धाश्रय--जैसे यह मनुष्य बहुत बोलता है, 
देवदत्त के पचास वर्ष पश्चात्‌ द्ोनेवाले पुत्र की भाँति । 

- इसी ग्रकार वेधम्ये उदाइरण के भी संदिग्धवा के आधार पर 
* चार ओर आभास होंगे। इन उदाहरणों के आभासों का इस 
वात में महत्त्व है कि इनकी ओर ध्यान रखने से व्याप्ति दूषित 
न होगो । इसी वास्ते यह अलग रखे गए हैं | यदि ऐसा न 
होता ते इनमें से सब नहीं ते कुछ अवश्य हेत्वाभासों फे 
अतर्गेत हो सकते हैं। जो हेतु उदाहरण में नहीं रह सकता, 
वह पक्त से भी न रह सकेगा । जे साध्य उदाहरण में नहीं है, 


के 


( १४४ ) 


हेतु उसके अनुकूल नहीं कहा जा सकता। श्रव्याप्ति अने- 
कांतिक में आ जायगी । विपरीत व्याप्ति सापाधिक का' ही 
रूपांतर है। इन उडउदाहरणाभासों के पक्ष में इतनी ही 
बात कही जा सकती है कि जब उदाहरणों में व्याप्ति का 
निश्चय ठीक दो जाय, तभी हेतु के विषय में भी कुछ 
कहा जा सकता है। वास्तव मे हेतु उदाहरण के ही श्राधार 
पर चल्तता है। ऐसा नहीं हो सकता कि दोनों मे से कोई 
एक दूषित हो और अ्रजुसान ठीक निकल आवे | अनुमान 
के पॉचों ही अंगें को निर्देष होना चाहिए | प्रशस्तपाद भाष्य 
में सद्‌ हेतु के लक्षणों क॑ सांथ सत्‌ प्रतिज्ञा और सत्‌ उदा- 
हरण के भी लक्षण बतलाए हैं और उनके आधार पर फेवल 
हेतवाभास श्र उदाहरणाभास ही नहों, वरन्‌ प्रतिज्ञाभास 
ओर पक्ताभास एवं निगसनाभास भी बन सकते हैं | 

प्रशस्तपाद भाष्य मे प्रतिज्ञा को अन्लुमेय पदाथें का विरोध- 
रहित कथन बतलाया है श्रौर विरेध की व्याख्या करते हुए 
पॉच प्रकार के विशेध बतलाए हे--प्रद्मयत्त विरोध, अनुमान 
विरोध, आगम विरोध, शार्व विराध और खबचन विरे।घ | यदि 
किसी प्रतिज्ञा मे कोई एक विरेध होगा ते वह दूषित होगी । 

प्रशस्तपाद भाष्य में उददाहरणाभास को निदशेनाभास बत- 
लाया है। इनके बततल्लाए हुए निदशनाभास न्यायसार के 
दृष्टांताभासों से कुछ भिन्न हैं। हेत्वामासों को प्रशस्तपाद 
भराष्य से अनपदेश कहा है । 


कै 


आठवाँ अध्याय 
जाति शेर निग्रहस्थान 


न्यायदशन में जाति की इस प्रकार से परिभाषा दी गई 
है--..'साधम्येवैधर्याम्यां प्रत्यवस्थानं जाति: !! ( न्‍्या० सू० 
१-२-१८ ) फेवल साधम्ये और वैधम्य 
के आधार पर जो प्रत्यवस्थान या खंडन 
किया जाता है, उसको जाति कहते हैं। निम्नहस्थान की परि- 
भाषा इस प्रकार दी गई है-- 

““विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्व निग्रहस्थानस्‌ ।?? 

विपरीत अथवा कुत्सित प्रतिपत्ति (प्रवृत्ति) को विप्रतिपत्ति 
कद्दते हैं; और दूसरे के सिद्ध किए हुए पत्च का खंडन न करना 
अधघवा अपने पच्च पर लगाए हुए देष का खसाधान न करना 
अग्रतिपत्ति कहलाता है | दूसरे की वात न समझना या समझ- 
कर परवाह न करना भी अप्रतिपत्ति में शामिल है । विश्रति- 
पत्ति और अप्रतिपत्ति दोनों ही पराजय का फारण होती हैं। 

दूसरे फे पक्ष सें दोष न बतलाकर उसके विपरीत एक 
ओऔर पक्ष खड़ा कर देने का जाति कद्ते हैं। यह काम दूसरे 
के पत्त से संदेह डालने के लिये किया जाता है, किंतु इससे 
अपना पक्ष भी पुष्ट नहीं होता | जातियों ह्वारा “बिल्ली खायगी, 
नहीं ते! लड़का देगी? का न्याय चरिताथे द्वोता है। जहा 

त०--- १० 


जाति की व्याख्या 
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सर्धरमेंदाहरण द्वारा पक्ष के द्वेतु की पृष्टि की गई हो, वहाँ 
पर विधर्मी उद्गहरण द्वारा पक्ष के देतु का खंडन कर देना, 
और जहाँ पर विधर्मो उदाहरण द्वारा हेतु की पुष्टि की गई हो, वहाँ 
पर सधर्मी उदाहरण द्वारा देतु को कमजोर कर देना जाति 
का काम है। केवल सघर्मी और विधर्मी उदाहरणों के 
कारण जातियों दूषित नहीं समझती जातीं। किंतु बात यह है कि 
जातियों फे द्वारा जे सधर्सी या विधर्मी उदाहरण दिए जाते हैं, 
वे ठीक उदाहरण नहीं होते। समानता मुख्य बात मे होनी 
चाहिए। जिस गुण की समानता या श्रसमानता के आधार पर 
पक्ष में उदाहरण दिया गया हो, उसी गुण की समानता या 
असमानता के भ्राधार पर प्रतिपक्ष मे उदाहरण देना चाहिए | 
ऐसा न करके ओर किसी गुय की समानता या असमानता पर 
सधर्मी या विधर्मी उदाहरण बना लिए जाते हैं । इसलिये 
जातियॉ दूषित समझो जाती हैं। उदाहरण लीजिए-- 
आत्मा निष्क्रिय है, आकाश की भाँति व्यापक होने के 
कारण | इसका उत्तर यह दिया जाता है कि यदि आकाश की 
भॉति व्यापक होने के कारण श्रात्मा निष्क्रिय है, तो घड़े की 
भाति आधार दोने के कारण सक्रिय क्‍यों नहीं ? पइले तो सभी 
आधारभूत पदार्थ सक्रिय नहीं होते। और फिर यदि पूर्व पत्त 
में देष वतल्ाना ही था, तो ऐसे व्यापक पदाथे का उदाहरण 
देना चाहिए था जो सक्रिय होता । ऐसा करने से पक्त का 
खंडन दो जाता है और खंडनकर्ता देष का भागी नहों द्वोता । 


्. 
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जब कोई ठीक उत्तर देने को नहीं हेतवा, तभी जाति का प्रयोग 
किया जाता है। प्रयोग करनेवाला अपने मन में यह 
समभता है कि कुछ न छुछ उत्तर दे दिया जाय तो समाज से 
उसे मूख न समझे गे; और संभव है कि वादों भरी धवराकर 
उसका प्रत्युत्तर न दे सके । इस संव॑ध में न्याय-वात्तिककार 
की राय है--यदा तु वादी परस्य साधने साध्विति मन्यते 
लाभपूजाख्यातिकामश्च भवति तदा जाति प्रयुंक्ते! । 

जब वादी दूसरे के साधन ,को अपने मन में साधु 
अर्थात्‌ ठोक्त समझता है और चाहता है कि किसी प्रकार लाभ, 
पूजा और ख्याति मिन्ने, तव जाति का प्रयोग करता है। 
जातियों का प्रयोग करना एक प्रकार से डूबते हुए का तिनके 
का सहारा होता है। 

न्‍्यायदशन मे २४ जातियों बतल्लाई गई हैं, जिनके नाम 

जातियों के प्रकाः. इस प्रकार हैं... 

'साधम्येवैधस्येत्कपिपकषेवर्ण्यावण्यैविक्ररपसाध्यप्राप्लप्रा- 
प्रिप्रसंगप्रतिदृष्ांतानुत्प्तिसंशयप्रकरणाहेत्वर्था पत्यविशेषेषषपत्यु- 
पत्चव्ध्यनुपलव्विनिद्यानित्यकाय्यैसमा: ? (न्या० सू० ५.१.१.) 

जातियाँ २४ प्रकार की होती हैं । उनके नाम इस प्रकार 
हैं---(१) साधस्ये सम, (२) वैधम्ये सम, ( ३) उत्कर्ष 
सम, (४) अपकर्ष सम, (५) वण्ये सम, (६) अवर्ण्य सम, 
(७) विकल्प सम, (८) साध्य खम, (<) प्राप्ति सम, (१०) 
अप्राप्ति सम, (११) प्रसंग सम, (१२) प्रतिदृष्टांत सम, 
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(१३) अलुत्पत्ति सम, (१४) संशय सम, (१४) प्रकरण सम, 
(१६) हेतु सम, (१७) अ्थांपत्ति सम, (१८) अ्रविशेष सम, 
(१७४) उपपत्ति सम, (२०) उपलब्धि सम, (२१) अल्ुप- 
ल्ब्धि सम, (२२) निद्य खस, (२३) अ्रनित्य सम और 
(२४) काय्ये सस । 

अब क्रमानुसार इनकी व्याख्या और उदाहरण दिए 
जाते हैं-- 

(१) खाधम्ये सम--जहॉ पर सधथर्मी उदाहरण देकर 
एक दूसरा जवाब का न्याय उपस्थित किया जाय । जैसे कोई 
कहे कि शब्द अनित्य है, घड़े की भॉति फाय्ये होने के हेतु 
स्रे । इसके उत्तर में सधर्मी उदाहरण के ही आधार पर एक 
दूसरी यह युक्ति उपस्थित करे--शब्द नित्य है, आकाश की 
भॉति अमूते होने के कारण । 

यह बराबर फे जवाब देकर यह सिद्ध करना कि यदि 
पहली युक्ति ठीक है ते यह भी ठीक होना चाहिए, उचितः 
नहीं है। वास्तव मे यदि खंडन करना था ते ऐसे किसी काय्ये 
का उदाहरण देना चाहिए था जो नित्य होता । यह बात ते 
व्याघातक है। कोई काय्ये नित्य नहीं हो सकता । दूसरी 
बात यह है कि अमूतेत्व काय्यत्व का बाधक नहीं । वीसरी 
बात यह है कि असूर्तत्व के साथ नित्यत्व हमेशा नहीं रहता | 
अमूर्त पदार्थ ( जेसे मनागत भाव ) अनित्य हैं, यह हेतु व्यभि- 
चारी हेतु है---क्ी पाया जाता है और कभी नहीं । 
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(२) वैधस्ये सम--विधर्मी उदाहरण का विधर्मी उदाहरण 
से दी खंडन करना । जैसे--शब्द अनित्य है 
काय्ये होने के हेतु । 
जा जा अनित्य घही है अर्थात्‌ 
नित्य है, वह कार्य्य नही है, 
श्राकाश की भ्रॉति | 
इसके उत्तर में प्रतिवादी दूसरी युक्ति देकर कहता है कि 
यदि शब्द अनित्य सिद्ध हो सकता है, ते! उसके साथ यह भी 
सिद्ध हो! खकता है कि शब्द नित्य है। शब्द नित्य है 
अमूते होने के कारण । 
जे।'नित्य नही है, वह अमूर्त नहीं है, 
जैसे घट । 
ऊपर के न्याय में शब्द की अनित्यता आकाश (जे कि 
अनित्य नहीं है) से वेधम्ये के सहारे सिद्ध की गई है। 
नित्यत्व और कार्य्येत्व का योग नहीं हो! सकता | इसके उत्तर 
में जो युक्ति दी गई है, वह भी वैधन्य के आधार पर ही दी गई 
है। शब्द का अमूर्तत्व के कारण घट से वैधम्थे है। जे. बात 
सधर्मी उदाहरण के संबंध सें कही गई थी, वही यहाँ भी 
कही जाती है। श्रनित्यतवा और अमूर्तत्व के अभाव का कोई 
अविनाभाव संबंध नहीं है। मन, बुद्धि आदि पदार्थ अनित्य 
हैं, किंतु उनमें अमूरतत्व का प्रभाव नहीं है। | 
(३) उत्कर्ष सम--जब कि उदाहरण के अन्य गुणों का 


( १५० 39 
खाध्य के साथ पक्ष मे आरोप करके उसकी असंभावना पर 
पूर्व युक्ति का खंडन किया जाय, तब उस युक्ति से उत्कर्ष सम 
श्र्थात्‌ बढ़ाकर समानता बतलाने का देष होता है। 
जैसे यदि कोई कहे--शब्द अनित्य है, 
काय्ये होने से । ' 
जो जो कार्य हैं, वह श्रनित्य हैं, ' 
जैसे घट । 
इसके उत्तर मे कोई कहे-- 
शब्द अनित्य है ( और मूर्त ) 
काथ्ये होने फे हेतु । 
घड़े की भाँति जे। कि अनितद्य और मू्त है। 
सब काय्यों' के लिये यह नहीं कहा जा सकता कि वह 
अनित्य और मूत हैं । हमारे विचार कायये हैं श्रैर इस हेतु अनित्य 
हैं, पर मू्त नहीं हैं | काय्येत्व और अनित्यल का अविनाभाव 
संबंध है, किंतु काय्येत्व और मूर्तत्व का नदह्टीं। उदाहरण--- 
मनुष्य नाशवान है, 
जीवधारी होने के कारण, 
जेसे गा । 
यदि इसके उत्तर में फोई कहे-- 
मनुष्य नाशवान है भ्रौर स्व गवाला है 


जीवधारी होने के कारण, 
जैसे गा । 
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ते जीवधारी और नाशत्व का अविनाभाव संत्रंघ है । जीवधघारी 
और खहगवाले होने का अविनाभाव संबंध नहीं है, क्योंकि 
शश जीवचारी है, कितु श्वगवाला नहीं है। पक्ष और उदा- 
हरण में समानता होती है, किंतु वह एक ही सुख्य शुण की 
होती है, सब गुणों की नहीं । 

(४ ) अपकर्ष सम--जहाँ पर उदाहरण के किसी गुण 
के अभाव का साध्य के साथ पक्त मे आरेप किया जाय और 
उसकी असछभावना के आधार पर पूर्व युक्ति का खंडन किया 
जाय ते। उससे अपकर्ष सम देप अर्थात्‌ कमी के आधार पर 
समानता का देष आ जायगा। जैसे यदि कोई कद्दे-- 

मनुष्य नाशवान है, 
जीवधारी होने के कारण, 
केचुए की भाँति । 
इसके उत्तर में यदि काई कहे-- 
मनुष्य नाशवान्‌ और हस्तपाद-शून्य है, 
जीववारी होने के कारण, 
केंचुए की भांति । 
ते! मनुष्य में हस्तपाद-शून्यता सिद्ध करना एक प्रकार से पूर्व 
युक्ति में व्याधातकता दिखलाना है। जीवघारी-पन और 
नाशवाब होने का ते अविनाभाव संवंध है; किंतु जीवघारी-पन 
और हस्तपादादि-शुन्यता का अविनाभाव नहीं है| जैसे सर्प 
जीवघारी है और इस्तपादादि-शून्य है; किंतु बंदर जीवघारी 


हु 
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है, पर हस्तपादादि-शुन्य नहीं । इसमे अविनाआाव संबंध 
नहीं लग सकता । 

(५ ) वण्ये सम--उदाहरण मे संदेह कर पूर्व युक्ति का 
खंडन करना । जैसे कोई कहे--- 

शब्द अनिय है, 
काय्ये होने के हेतु, 
जैसे घट । 

इसके उत्तर में फाई कहे--- 

घट अनिद्य है 
काय्ये होने के हेतु; 
जैसे शब्द । 

पर वादी का कहना है कि यदि शब्द के अ्रनिद्यल में संदेह 
है और घट के आधार पर अनित्यत्व सिद्ध किया जाता दे ते 
घट के द्वी अनिद्यत्व में क्या निश्चय है ? इससे वादी उदा- 
हरण मे संदेध्द पैदा कर देता है। ठीक संदेह तभी पैदा 
होगा जब कोई ऐसा उदाहरण दिया जाय जो व्याप्ति में 
संदेह डाले। उदाहरण की संदिग्ध कह देने से ही वह 
संदिग्ध नहीं हो जाता । 

( ६ ) अवण्ये सम--ऊपर के उदाहरणों मे यदि वादी 
कहे कि जब घट का अनित्यत्व निश्चित साया जाता है ते 
शब्द का भी अनित्यत्व क्‍यों न सान लिया जाय ? ते उसके 
कहने का असिप्राय यद्द है कि युक्ति देना ही इथा है । 
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जे! ऐसा वृथावाद करता है, वह उदाहरुण का यथाथे,धर्म नहों 
समभता । उदाहरण मात्र से व्याप्ति नहीं स्थापित,की जाती | 
व्याप्ति में व्यभिचार का अभाव भी देखा जाता है। ' 
(७ ) विकल्प सम--- 

शब्द अनित्य है, 

काय्ये द्वोने के हेतु; '. ) 

जैसे घड़ा | 

इस युक्ति के उत्तर मे यदि कोई कहे-- ' 

शब्द नित्य और अमूर्त है, 

काय्ये होने के हेतु; 

जैसे घड़ा अनित्य भी है और मू्त सी । 
और इस युक्ति से पूर्व युक्ति को असिद्ध करे ते! उसकी युक्ति 
विकल्प सम दोष से दूषित कहत्लावेगी । यह दूसरी युक्ति उदा- 
हरण के वैधस्ये के आधार पर है। उदाहरण में दे! गुण दिख- 
लाए गए हैं श्रैर उसके साथ यह बतल्लाया गया है कि चूँकि 
पक्त में एक गुण का अभाव है, अतः दुसरे गुण का भी अ्रभाव 
द्ोगा । घट सें अनित्यत्व श्रौर मूतंत्व का सदचार है, किंतु 
अन्य स्थानें में नही । मन और बुद्धि मे इनका सहचार नहीं 
है; इसलिये यह दोनों गुणों के सहचार का उदाहरण ठीक 
नहीं । यदि यह सहचार अव्यमिचारी होता ते वैकल्पिक अलु- 
यान की रीति से एक गुण के अभाव से दूसरे गुण का अभाव 
'सिद्ध हो जाता; किंतु यह विकल्प संभव नहीं है | 
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( ८) साध्य सम--जहाँ पर पक्ष और उदाहरण को 
अन्योन्याश्रय बतल्लाया जाय, उस स्थिति का नाम साध्य, सम 
है । यह्ट वण्ये सम और श्रवण्ये सम से मिलंती जुलती स्थिति 
है। इसमें उदाहरण पतक्त से प्रधिक निश्चित होता दै। उसकी 
सिद्धि पूर्व निरीक्षणों द्वारा हो जाती है । 

( <, १० ) प्राप्ति सम और अप्राप्ति सम--जद्दों पर 
हेतु श्रौर साध्य के सहचार या व्यतिरेक पर आश्रित युक्ति के 
खंडन सें उसी सहचार या व्यतिरेक पर दूसरी ऐसी युक्ति 
उपस्थित की जाय जिसमें साध्य हेतु कर दिया जाय और हेतु 
साध्य कर दिया जाय ते ऐसी युक्ति का, यदि वद्द सद्दचार 
के आधार पर हो तो, प्राप्ति सम कहा जाता है; और यदि 
व्यतिरेक के आधार पर हो तो, अप्राप्ति सम कहा जाता है । 

जैसे---यदि कोई कहे--- 

पवेत अपश्िमान्‌ है, 
धूमवान होने के कारण, 
रसाई'-पर की भाँति | 

इसके उत्तर से यदि कोई कहे--- 

पर्वत में घूआँ है, 

क्योंकि उसमे अप्नि है; 

जैसे रसोाई-घर में । 
तो प्राप्ति सम का देष झा जायगा। यद्यपि धूम और अ्रभ्नि का 
सहचार है, तथापि यह नहीं कह सकते कि जद्दों जहाँ अग्नि 


( १५५ ) 
है, वहाँ वहाँ धूआँ भी है। दे। गुण एक आधार में रद्द सकते 


हैं, किंतु इससे यह अभिप्राय नहीं कि दोनों की व्याप्ति वरावर 
है। फिर उदाहरण में हेतु और साध्य निश्चित रूप से पाया 
जाता है। पक्त में हेतु देखा जाता है ओर उस हेतु द्वारा साध्य 
की सिद्धि की जाती है। जहाँ पर दो सहचारी शुर्णों की 
बरावर व्याप्ति द्दोती है, वहा पर चाहे जिस एक के दूसरे 
का लिंग मान सकते हैं; और जहाँ पर वराबर व्याप्ति नहीं है, 
वहां पर व्याप्य लिंग कहा जायगा कौर व्यापक साध्य कहा 
जायगा। धूम से अप्नि का अनुसान हो सकता है; पर पअ्प्रि 
से धूम का अनुमान नहों हो सकता। *इस प्रकार की प्रयुक्त 
बात कहकर दूसरे की वात में देप दिखलाना अनुचित है । 
(११ ) प्रसंग सम--जद्दा पर उदाहरण की सत्यता में 
शंक्रा करके उदाहरण के लिये प्रमाण माँगा जाय शोर फिर 
उस प्रमाण के लिये प्रमाण मांगकर अनवत्था उत्पन्न कर दी 
जाय ते उसको प्रसंग सम कद्दते हैं । 
जैसे कोई कहे--- 

शब्द अनित्य है, 

कार्य होने के हेतु से; 

जैसे घट । 
,और इसके उत्तर में प्रतिवादी कहने लगे कि घट का अनि- 
त्यत्व ही कहाँ सिद्ध है। जे उदाहरण दिया जाता है, वह 
ऐसा होता है जिसके विपय से प्राय: सतसेद नहों द्ोता। 


( १५६ ) 


उदाहरण के आधार पर अनुमान नहीं किया जाता, वरन्‌ 
उस व्यापक नियम के ग्राधार पर किया जाता है जे। उस 
उदाहरण में पाया जाता है। 

(१२) प्रतिदृष्ठांत सम--जहाँ एक उदाहरण की जगह 
दूसरा उदाहरण देकर एक प्रतिकूल युक्ति खड़ी करके पहली 
युक्ति का खेंडब किया जाय। जेसे, यदि फोई कहे--शव्द 
अनिद्य है, काय्ये होने से, घट की भाँति | और उसके उत्तर मे 
फोई फहे कि घट का उदाहरण क्‍यों लिया जाता है ? आकाश 
का क्‍यों नहों लिया जाता ? कऔर जब आकाश के उदाइरण 
को ठीक हेतु के अभाव के कारण स्वीकार न किया जाय, 
ते उत्तर मे कहा जाय कि जेसे प्राकाश का उदाहरण 
स्वीकार नहीं किया गया, बैसे ही घट का उदाहरण भी नहीं 
स्वीकार किया जा सकता। ऐसा उत्तर प्रतिदृष्टांत सम 
कहतावेगा | 

उदाहरण का अथे कोई उदाहरण नहीं होता। उदा- 
हरण वही है जिसमे हेतु और साध्य का व्याप्य व्यापक 
संबंध हो सके । किंतु जिसमें साध्य ( अनित्यत्व ) और हेतु 
( काय्येत्व ) देनें ही न रद्द सकने ते वह उदाहरण कैसा ? 
जे लोग उदाहरणामास मानते हैं, वह लोग ऐसे उदाहरण 
को उभ्रय-विकल कहेगे । 

( १३ ) अलुत्पत्ति सम--जब किसी गुण की किसी 
काल सें उत्पत्ति के न होने के कारण उस गुण का अभाव 


( १५७ ) 


बतलाकर वादी की युक्ति का खंडन किया जाय तो ऐसे उत्तर 
को अनुत्पत्ति सम कहेगे । 

जेसे, यदि कोई कहे--- 

शब्द अनित्य है, 

प्रयत्न से उत्पन्न होने के कारण; 
आर इस पर प्रतिवादी कहे कि उत्पत्ति से पूषे यह गुण शब्द 
मे कहाँ श्रौर कैसे रहता होगा ? इसलिये यह उसकी अ्रनि- 
त्यदा सें हेतु नहीं हे! सकता । यह उत्तर ठीक नहीं । यद्यपि 
उत्पत्ति से पहले यह गुण शब्द में नहीं था, तथापि उत्पन्न हुए 
शब्द में ते यह गुण है; और उत्पन्न हुए शब्द के विषय मे ही 
थुक्ति की जाती है । 

( १४ ) संशय सम--जब एक झऔर हेतु देकर प्रति- 
वादी प्रतिकूल युक्ति द्वारा वादी को संदेह से डाज्न दे, तब 
उस अवस्था का संशय सम कहेंगे। जैसे यदि कोई कहे-- 
शब्द अनिद्य है, घटवत्‌ प्रयन्न से उत्पन्न होने फ॑ कारण । 
और इसके उत्तर में प्रतिवादी कहे कि शब्द नित्य है, क्‍योंकि 
इंद्रिय-प्राह्म है; जेसे सामान्य । ते यह उत्तर ठीक नहीं; 
क्योंकि सामान्य जिस प्रकार इंद्रिय-आ्रह्म है, शब्द उस प्रकार 
नहों है। सामान्य संयुक्त समवेत समवाय संबंध से इंद्विय- 
ग्राह्मय होता है श्र शब्द समवाय संबंध से । 

( १५ ) प्रकरण सम--एक ही वस्तु के सबंध सें जब दे 
बाते सिद्ध कर दी जाय, तब ऐसी अवस्था को प्रकरण सम 


( श्प्८ ) 


कहते हैं। जैसे यदि कोई कहे कि शब्द अनित्य है, क्‍योंकि 
घटवत्‌ प्रयत्न से उत्पन्न होता है;'और इसके उत्तर में प्रतिवादी 
कहे कि शब्द नित्य है, क्‍योंकि उप्तके अवयव नहों हैं 

जैसे झाकाश । 

(१६ ) हेतु सम--जहाँ द्ेतु की तीनों काल्ों सें भ्रसिद्धि 
बतल्ाकर वादी की थुक्ति का खंडन किया जाय, वहाँ उस 
असत्‌ उत्तर की द्वेतु सम कहेंगे । द्वेतु का इस प्रकार खंडन 
किया जाता है | हेतु साध्य से पहल्ले नहों रद्द सकता, क्योंकि 
जब तक साध्य का सिद्ध न कर सके”, तब तक हेतु ही काहे 
का, और पीछे होने से लाभ ही क्या? और यदि साथ रहे 
ता किसको द्ेतु कहेंगे शरर किसका साध्य ? यह हेतु, 
साध्य और पक्त के दीक अथे न समझने के कारण होता है। 

( १७ ) प्र्थापत्ति सम--किसी बात का अर्थांपत्ति से 
उत्तर देना अर्थापत्ति सम कहलाता है। जेसे, 

शब्द अनित्य है, 

काय्ये होने से; 

घट की भाँति | 
इसके उत्तर मे फाई कहे कि यदि घट की समानता से अनित्य 
है, ते आकाश की समानता से नित्य माना जाना चाहिए | 
अमूरतत्व के कारण आकाश की समानता बतलाई गई है; किंतु 
असूतंत्व नित्यत्व का देतु नहों हो सकता; क्योंकि वह नित्य 
और अनित्य (जैसे बुद्धि आदि) पदार्थों में पाया जाता है । 


( १५८ ) 


( १८ ) अ्रविशेष सम--अविशेषता के आधार पर उत्तर 
देने को अविशेष सम कहते हैं। जैसे कोई कह्दे कि यदि 
घट और शब्द की काय्येत्व मे समानता होने के कारण झनि- 
त्यत्व मे भी समानता मानी गईं है, तो सभो पदार्थों में 
समानता सानी जानी चाहिए; क्योंकि सब में सतगुण ते 
लगा ही हुआ है। ऐसा कहना दूषित होगा। सेसार 
भर में भेद श्रौर अमेद लगा हुआ है। सब पदाथे एक से 
होते हुए भी भिन्न हैं। 

( १४ ) उपपत्ति सम--एक उपपत्ति के उत्तर सें दूसरी 
उपपत्ति देने का उपपत्ति सम कद्दते हैं। दूसरा सबूत देकर 
श्रतिवादी यद्द सिद्ध करना चाहता है कि जब दोनों ठोक नहीं 
हो सकते ते उसी का कक्‍येंन गलत माना जाय। शब्द 
फे अमूर्टत्व फे आधार पर जो उसकी नित्यता सिद्ध की जाती 
है, से ठोक नहीं है, क्‍योंकि अमूर्तत्व नित्य श्रौर अनिद्य दोनों 
पदार्थों में पाया जाता है। 

(२० ) उपलब्धि सम--प्रतिवादी का यह बतलाकर 
कि निर्दिष्ट द्ेतु के अभाव में भी साध्य का साधन हे! जाता 
है, हेतु की भ्रनावश्यकता बतलाना उपलब्धि सम उत्तर कह- 
ज्ञावेगा। जेसे यदि फाई कहे कि शब्द अनित्य है, प्रयन्न से , 
उत्पन्न देने के कारण” और इसके उत्तर में कहा जाय कि शब्द 
बिना प्रयज्ञ के शाखादि के टूटने, वायु के संचार झऔर 
लकड़ी श्ादि फे चटकने से भी उत्पन्न हो जाता है, ते फिर यह 


( १६० ) 
हेतु आवश्यक न रहा । ऐसा उत्तर उपलब्धि सम, कदला- 
वेगा। यदि दूसरे हेतु से भी वही बात सिद्ध हो जाय ते 
पहला देतु अज्ुपयोगी ठहरेगा। 

(२१ ) भनुपल्ब्धि सम--किसी चीज फी अलुपत्नब्धि 
द्वारा उसका अभाव सिद्ध करने पर यदि प्रतिवादी उसके 
उत्तर मे अनुपल्ब्धि की अनुपल्ब्धि बतल्लाकर वादी को युक्ति 
की असिद्ध करे ते। इस प्रकार का उत्तर अनुपल्नव्धि सम कद्द- 
लावेगा । जैसे शब्द की अनित्यता में नीचे की थुक्ति देने पर--- 

“प्रागुच्चारणादनुपल्षच्धेरावरणायनु पंतब्धे: ।?? 

अर्थात्‌ शब्द अनित्य है, क्‍योंकि उत्पत्ति के पहले नहीं 
दिखल्ाई देता; पर यदि कहा जाय कि किसी आवरणादि के 
कारण उच्चारण फे पूवे नहीं दिखाई देता, ते यह भी ठीक 
नहीं; क्योंकि वह आवरण भी नहीं दिखाई पड़ता । इसके 
उत्तर से यदि कोई कहे--“तदलुलब्धेरतुपल्चब्धादावरणोप- 
लब्धि:, अर्थात्‌ आवरण है; क्योंकि उसकी अलुपत्ब्धि की 
उपलब्धि नही होती ।”” तो ऐसे उत्तर की अनुपत्नव्धि सस 
कहेंगे । यह ठोक नहीं है। अलुपल्षव्धि की उपल्ब्धि हमको 
अपने ज्ञान में हो जाती है। हम को यह निश्चित ज्ञान हो 
. जाता है कि अम्लुक वस्तु का यहाँ पर अभाव है । 

( २० ) अनित्य सम--ससानता के आधार पर सब 
पदार्थों को अनित्य सिद्ध करके एक प्रकार की असंभव स्थिति 
बतलाना अनित्य सम उत्तर कहलाता है। जेसे कोई कहे 


( १६१ ) 


कि यदि घट के फाय्येत्त की समानता के कारण शब्द को 
अनित्य मानें, ते अभिधेयत्व की समानता के कारण सभी 
पदार्थों में अनित्यत्व मानना चाहिए, पझोौर चूँ कि ऐसा मानना 
असंभव है ; अतः घट की समानता के कारण शब्द मे भी अनि- 
त्यत्व मानना ठोक नहीं । ऐसा! उत्तर देना अथुक्त होगा। 
केवल समानता के आ्राधार पर कुछ नह! सिद्ध होता; क्योकि 
विपरीत चीजों में भी कुछ न कुछ समानता होती है । 

(२३ ) नित्य सस--शब्द के अनिलत्व मे नित्यत्व 
बतला कर उत्तर देना नित्य सम कहलाता है। जैसे कोई 
शब्द के अनित्यत्व का खेडन करते हुए कह्टे कि यह पअझनित्यता 
शब्द में हमेशा से है या हमेशा से नहों है। यदि हमेशा से 
है ते शब्द को भी नित्य द्वाना चाहिए; क्योंकि जब तक शब्द 
नित्य न होगा, तब तक उसका गुण किस प्रकार नित्य हो 
सकता है ९ और यदि यह गुण नित्य नहीं ते अ्रावश्यक नहीं; 
छोर इससे अनित्यता फझी असिद्धि हुईैं। इस उभयत्तापाश 
के बदले में दूसरा उम्रयतापाश उपस्थित किया जा सकता 
है | यदि शब्द की अनित्यता अनित्य है, ते दोहरी अनित्यता 
हुई; और यदि नित्य है ते निश्चयात्मक अनित्यता हुई। 

(०४ ) काय्ये सम--यदि कोई कार्य्य के भेदें के आधार 
पर वादों की युक्ति का खंडन करे ते ऐसे भ्रसदुत्तर की कार्य्य 
सम कहेंगे। जैसे यदि काई कहे कि शब्द अनित्य है, 
काय्ये हाने के कारण; श्रौर उसके उत्तर में यदि प्रतिवादी प्रश्न 

त००“ १ १ 
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उठाबे कि कार्य्य दे! प्रकार का होता है; एक किसी वस्तु को 
प्राग्भाव से भाव में लाना; जैसे घट का बनाना; और एक 
अच्यक्त को व्यक्त करना; जैसे बादाम फे भीतर की मींगो को 
निकाल देना । यदि शब्द पहले प्रकार का कार्य्य है ते 
अनित्य है ही; और यदि दूखरे प्रकार का काय्ये है ते अनित्य 
नहीं 'हो। खकता । इससे वादी की युक्ति में संदेद्द पड़ गया | 
यह उत्तर ठीक नहों; क्‍योंकि जिस प्रकार के काय्ये का उदा- 
हरण दिया जाता है, उसी प्रकार का कारय्ये समक्ता जायगा । 
निग्रहस्था न 

प्रतिज्ञाहानि: प्रतिन्नान्तरं प्रतिज्ञाविराध: प्रतिज्ञासंन्यासा 
हेल्वन्तरमथीान्तर निरथकमविज्ञाताथेमसपा्थ कम प्राप्तकाल॑ न्यून- 
सधिके पुनरुक्तमननुभाषणमज्ञानसप्रतिभाविक्षेपा मतानुज्ञा- 
पय्येन्नयोज्योपेचरणण निरनुयेज्यानुयोगापपसिद्धांता हेत्वासासाश्व 
निम्रहस्थानानि । 

प्रतिज्ञाद्दानि, प्रतिज्ञांतर, प्रतिज्ञाविराघ, प्रतिज्ञासंन्यास, 
हेत्व॑ंतर, अथांतर, निरथेक, अविज्ञाताथे, अपाथेक, अ्प्राप्त- 
काल, न्यून, अधिक, पुनरुक्त, अननुभाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, 
विक्षेप, मतालुज्ञा, पय्य लुयोज्येपेक्षण, निरनुयोज्यानुयोग, अप- 
सिद्धांव भर देत्वाभास ये २२ निम्नहस्थान हैं। 

निम्र॒हस्थान “हार” या पराजय के स्थान को कहते हैं। यह 
अपराधें फे अधिकरण माने गए हैं । “निम्रहस्थानानि खल्ले 

*.  पराजयवस्तृल्यपराधाधिकरणानि?? |--वात्स्यायन भाष्य | 
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(१ ) प्रतिज्ञाइनि--यदि कोई साध्यधमे के विरुद्ध धर्म द्वारा 
प्रतिषेध करे, और उसके उत्तर मे वादी अपने दृष्टांत में प्रति- 
दृष्टांत के घर्म को माने ते वह प्रतिज्ञा- 
हानि भ्रथांन्‌ प्रतिज्ञा छोड़ने फे देष फा 
भागों होता है। जैसे कोई कहे कि--- शब्द अनित्य है, इंड्रिय 
का विषय द्वोने के कारण, घटवत्‌”। ओर इसके उत्तर से 
प्रतिवादी यह बतलावे कि जब घटत्व जाति इंद्रिय का विषय 
देने पर भी नित्य है, तो शब्द भी नित्य होगा। ऐसा 
कहने पर यदि वादी घट में अनित्यता धरम को छेाडकर घटत्व 
(जो कि प्रतिदृष्टांत है) का नित्यत्व धर्म मान ले, ते। वह पक्ष 
से गिर जायगा और अपनी प्रतिज्ञा सिद्ध न कर सकेगा । बह 
अपने पक्त को छोड़कर प्रतिवादी का ही पक्त अर्थात्‌ शब्द 
की नित्यता सिद्ध करेगा। जो इंद्रिय का विषय है, वह नित्य 
है; जैसे घट । शब्द इंद्रिय का विषय है, अ्रतः शब्द निद्य है । 

(२ ) प्रतिज्ञांतर--जब् कोई प्रतिज्ञा किए हुए पदाथे 
का प्रतिषंध होने पर दृष्टांत और प्रतिंदर्ं8 को दूसरा 
स्वरूप देने से श्रपनी प्रतिन्ना का रूप बदल दे, तो उसका 
ऐसा करना प्रतिज्ञांतर अर्थात्‌ प्रतिज्ञा का वदललना कहलावेगा 
और वह निम्नह अर्थात्‌ डॉट फटकार का पात्र बन जायगा । 

जैसे यदि कोई कह्टे कि शब्द अनित्य है, इंद्रिय का विषय 
होने के कारण, घटवत्‌; और इसके प्रतिषेध या खंडन में कोई 
कहे कि शब्द घटत्वादि जाति की भाँति इंद्रिय का विषय होने से 


निग्रहस्थानां के भ्रकार 
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नित्य है। इसके ग्रत्युत्तर में यद्धि पूबे वक्ता यह कहे कि ययफि 
घट और घटत्व देने इंद्रिय का विषय हैं, तथापि वह एक नहीं, 
क्योंकि घट एकदेशी है और घटत्व व्यापक या सर्वेदेशी है; 
इसलिये शब्द, जिसकी घट से समानता की जाती है, असचे- 
देशी रूप से अनित्य है। उसकी यह सिद्ध करना था कि शब्द 
झनित्य है। उसके स्थान मे उसने यह सिद्ध किया कि शब्द 
असर्चदेशी रूप से अनित्य है। यही प्रतिज्ञा का बदलना है। 

(३ ) प्रतिज्ञा-विराध---जे हेठु पेश किया जाय, बह ऐसा 
हो कि खाध्य के विरुद्ध पड़े । जैसे संसार नित्य है, क्‍योंकि 
ईश्वर का बनाया हुआ है | 

( ४ ) प्रतिज्ञासंन्यास---अपने सिद्धांत को कहकर उसमें 
प्रतिपक्षो द्वारा देष दिखाए जाने पर छोड देना । जैसे--- 

वादी--शब्द अनित्य है, क्येकि इंद्विय-प्राह्म है । 

प्रतिवादी--समान्य भी ते इंद्रिय-पाह्य है, पर वह नित्य है। 

वादी--हसारा कब यह कहता है कि शब्द अनित्य है। 

गलती मान लेना घुरा नहीं; पर पहले से ऐसी बात 
कह्दना जिसका पीछे से समर्थन न हो सके, ठीक नहीं । 

(४ ) हेत्वंतर--जव साधारण रूप से कहे हुए हेतु मे 
देषष दिखाए जाने पर उस हेतु का विशेषण सहित बना दिया 
जाय ते उस युक्ति में हेत्व॑टर नाम का देष आ जायगा | जैसे-- 

यदि कोई कहे कि शब्द भ्रनितद्य है इन्द्रियम्राह्म होने से ; 

:.. प्रतिवादी इसके उत्तर से कहता है कि घटत्व इन्द्रिय-प्राह्म है 


ज् 
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और अनित् नहीं दै ; इसके प्रत्युत्तर सें यदि वादी कद्दे कि 
इन्द्रियप्राह्म से अर्थ जाति रूप से इन्द्रिय-प्राह्म का है, वे! वह 
हेतु को बदल देता हैं आर निम्न का पात्र बनता हैं । 
(६ ) अर्था'तर--जे वात सिद्ध करना हो, उसके अति- 
रिक्त और कुछ अनर्गल भाषण करना । _ जैसे-- 
५९ 


किसी से कहा--शव्द नित्य हूँ: स्पशण के अयाग्य हाने से । 
इसका उच्दर ठीक तार से न देऋर काई इंतु शब्द की व्युत्पत्ति 


जी 
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देने लगे या शब्द की व्याख्या करने लगे ते वच्द दापी होगा । 

(७ ) निरथक्र--अथशून्य आर बिना मतलव के शब्दों 
का प्रयाग करना; जसे, शब्द नित्य है, क्यांकि अर्थापत्ति 
प्रकरण सम अलंकार हैं, गुरुत्वाकर्पण की भांति | 

(८) पअविज्ञाताथ--बादी के कथन आ प्रथ, वाक्यों के 
विस्तार या शब्दों क॑ काठिन्य या दूषित संघटन था शीत्र उच्चा- 
रण के कारण प्रतिवादी या किसी सभासद की समझ में न आवे, 
ते वह वादी देष का भागी दोगा | बहुत से धूर्त लोग अपना 
पहित्य जवाने के लिये रटी हुई न्याय की फक्किकाएं कहने 
खगते ४ । ऐसा कट्दना न्याय की दृष्टि में दूषित है । 

(5 ) अपाथक--जदाँ अनेक पदों था वाक्‍्योां के 
पूर्वापर क्रस से अन्वय न हा सकने के कारण समुदाय के अथे 
की हानि दो, वहाँ अपाधेक नास का निगम्नरह स्थान क॒द्ा 
जायगा। जेंसे बीस रुपए चार मन चावलों से सोलह 
ऊास दूर दवोने क॑ कारण दुष्प्राप्य हैं। 


( १६६ ) 


( १० ) अप्राप्तकाल--किसी वाव का ठीक समय पर न 
फहना; जैसे अनुमान के झ्वयवों को क्रम से न रखकर उत्नट 
पत्नट कर देना अ्रप्राप्तकाल नाम का निग्रह स्थान कहलाता है । 
जैसे घटवत्‌ जिन जिन वस्तुओं का किसी कान विशेष से उदय 
होता है, वह अनित्य हैं; शब्द अनित्य है, क्योंकि उसकी 
उत्पत्ति काल विशेष में होती है। 

( ११ ) न्‍्यून--अनुमानें के पाँच अवयवों में से अगर कोई 
अवयव छेड़ दिया जाय तो न्‍्यून नाम का निम्रद्द स्थान होगा | 

(१२ ) अधिक--अ्रावश्यक अवयचों से अधिक शअ्रवयवों 
का प्रयोग करना दोष है। यह देष अधिक नाम का निम्नह 
स्थान कहलाता है। 

( १३ ) पुनरुक्त--जे बात एक बार कह दी गई हो, उसी 
को विना किसी प्रयोजन के देहराना पुनरुक्त नाम का निगम्नह स्थान 
है। देवारा उसी बात को देहराना इस वात का सबूत है कि 
वादो या प्रतिवादो का और कुछ नहीं कहना है । जब बात किसी 
प्रयोजन से दोहराई जाती है,तब ऐसी पुनरुक्ति को अनुवाद? कहते 
हैं। प्रतिज्ञा का निगमन में दोहराना पुनरुक्ति नहीं है, क्‍योंकि 
चह इस मतलब से दोहराई जाती है कि जो वात हमने सिद्ध 
करने की श्रतिज्ञा की घी, वह अनुमान से वैसी ही सिद्ध हो 
गई । शब्द-पुनरुक्ति दूषित नहों, अथे-पुनरुक्ति दूषित है। 

(१४ ) अननुभाषण---स भास दो ने जिस अथे को जान लिया 

ऐसे अथे के वादी द्वारा तीन बार कहे जाने पर भी यदि प्रति- 
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वादी चुप रहे तो वह देषी समका जायगा। (यहाँपर सभासद से 
उस विषय के ज्ञाता विद्वानों का अभिप्राय है, मूर्लों का नहों । ) 

(१५) अज्ञान--वादी की बात का यदि सभासद समकक 
ले और प्रतिवादी न समझ सके तो प्रतिवादी निम्न का भागी 
है। जद्दा पर सभासद भी न समझे, वहाँ पर वादी दूषित 
समझा जाता है | 

(१६ ) अप्रतिभा--वादों के पक्त को समकृकर यदि 
उसका कोई उत्तर न सूके ते वह श्रप्नतिभा नाम का दोष है । 

(१७ ) विक्षेप---जहाँ काये के बहांने से कथा का 
विच्छेद किया जाता है, उसे विद्ञेप नाम का निम्नहस्थान कहते 
हैं। जैसे--जहाँ कोई उत्तर न वन सके, वहाँ यह कह देना 
कि अभी मुझे काम है । फिर किसी और अवसर पर उत्तर 
दिया जायगा। ऐसा फहना श्रपनी न्‍्यूनता का द्रोत्क है । 

( १८ ) मवानुज्ञा--जे दूसरे फे बताए हुए देष को 
खयं स्वीकार करके दूसरे में भी वद्दी दोष बतत्ञाता है, वह 
मतानुज्ञा नाम के निम्नहस्थान का पात्र बन जाता है। किसी 
दूसरे में दोप वततल्लाना अपने देष की शुद्धि नदीीं फरता | वाद 
में जे लोग झपने कथन का समर्थन करने में असम रहते 
हैं, वद्द विजयी नहीं कद्दे जा सकते । दूसरे के सत मे वही 
देष निकाल देना अधिक से अधिक यह सिद्ध करता है कि 
वादी और अतिवादी देने ही देषी हैं। ऐसे समय से सत्य 
का कुछ निणेय नहीं होता। 


( १६८) 

( १७) पय्यनुयोज्योपेत्तण--जे। निम्नहस्थात का दोषी 
है, उसे उसका देप न बतल्लाना भी एक प्रकार का निम्नह 
स्थान है। यद्यपि यह बात शीत्ष के विरुद्ध है कि देपी का 
दोष वतल्ञाया जाय, तथापि सत्य की खोज में यह बात श्रा- 
वश्यक है कि जहाँ दोष द्वो, वहाँ वद्द दोष बतला दिया जाय | 
ऐेसा न करने से सुननेवालों पर बुरा असर पड़ता है। 

(२० ) निरनुयोज्यानुयोग --ऊपर के विपरीत जहाँ पर 
निम्रहस्थान नहीं, वहद्दों पर निम्रहस्थान बता देना स्वर्य एक 
निप्रहस्थान है । जिस प्रकार दोषी को दूषित न ठहराना देष 
है, उसी प्रकार निर्देष को देषो बतत्ञाना भी दोष है । 

(२१ ) अपसिद्धांत--सिद्धात का अवलंबन करके 
शास्राथे करना और फिर उसकी बीच से से छोड़कर उसके प्रति- 
कूल काई बात कहना अपसिद्धांत नामक निम्न हस्थान है । जेसे 
यदि कोई सांख्य शासत्र का माननेवाला ऐसी बात कहे 
जो आरंभवाद के अनुकूल हो, ते वह निम्रह का भागी होगा; 
क्योंकि सांख्य परिणामवाद को मानता है । सांख्य के सत से 
असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति नहीं डे सकती | 

( १२ ) देत्वाभास---अ पत्नी युक्ति में हेत्वाभासे। का प्रयोग॑ 
करना भी निम्रहस्थान है। हेत्वाभासों का वर्णन पिछले 
अध्याय से दिया जा चुका है । 


परिशिष्ट (क ) 


न्याय शास्त्र का संक्षिप्त इतिहास 

न्याय विद्या वेद के उपांगों में मानी गई है। यह विद्या 
बहुत प्राचीन है। प्राचीन काल मे इसको आन्वीक्षिकी 
फे नाम से पुकारते थे। तके विद्या, हेतु विद्या, वाद विद्या 
भ्रादि भी इसके और नाम हैं। तक शब्द का उल्लेख उप- 
निषदे| मे भी आया है। 

तैतरेय आरपण्यक में न्याय शास्त्र के माने हुए प्रमाण 
बीज रूप से वत्तमान हैं। “स्मृति प्रत्यक्षमैतिह्मम्‌ अनु मान- 
चतुष्टयम?? । मैत्र्युपनिषद में भी लिखा है---“न विना प्रमाणेन 
प्रमेयस्योपल्षव्घि:!? । उपनिषद्धीं मे ऐसी परिषदे।* का उरटतेख 
आया दै जिनमे श्राध्यात्मिक विवेचन किया जाता था और 
उसके संबंध में लाना प्रकार के वाद विवाद होते थे। क्रमशः 
इन वाद विवादों के नियम भी बनने क्गे । कितु यह नियम 
अध्यात्म विद्या से स्वतंत्र न थे। आन्वोक्षिकी में अ्रध्यात्म 
विद्या और तक विद्या देनेों ही सम्मिलित था । 

देवी पुराण में आन्वीक्षिकी विद्या की इस प्रकार 
व्याख्या की है--- ' 


£४- रवेतकेतुह आरुणेय पांचाछाना परिपद्माजगाम । 
बहदारण्यक ६-२-१ 


( १७० ) 
*“आत्मवेदनशीलत्वादन्वीक्षणपराथवा | 
अन्वीक्षणकरत्वाद्ा तस्मादान्वीज्षिकी स्घ॒ता?? | 
कामन्दक में आन्वीक्षिकी की इस प्रकार व्याख्या की है-- 
“आन्वीक्षिक्या5;स्मविज्ञान धर्माधर्मी त्रयी स्थितै । 
अर्थानर्थी च॒ वार्तायां दण्डनीतै नयानयोी ॥? 
यहाँ पर यह वतला देना आवश्यक है कि आन्वीक्षिकी 
कोरी आत्मविद्या ही न थी, वरच्‌ उसमें न्याय और तक भी 
सिल्षा हुआ था। देखिए-- 
महाभारत में आन्वीक्षिकी और तक विद्या की एकवा 
की है। 
अहसास पण्डितको हेतुकी वेदर्निंदक: | 
«  आन्वीक्षिकीं तर्कविद्यामनुरक्तो निरथेकम्‌॥ 
महाभारत से लिखा है कि व्यासजी ने आन्वीक्षिकी के 
श्राधार पर उपनिषदों का मंथन किया है। इससे प्रकट होता 
है कि आन्वीक्षिकी में केवल ज्ञान ही नहीं वरन्‌ शास्त्रों के 
संथन या विचार के नियम भी हैं। 
तत्नोपनिषद॑ तात परिशेष॑तु॒ पार्थिव । 
मथ्लासि मनसा तात हृष्टा चान्वीक्षिकी परास्‌॥ 
जयंत आदि प्राचीन आचायोँ का भी यही मत है कि ' 
न्वीक्षिकी और न्‍्यायविद्या एक ही है। 
इयसेवान्वी क्षिकी चतसणां विद्यानां सध्ये न्‍्यायविद्या 
गण्यते आन्वीक्षिकी त्नयी वार्ता दण्डवीतिश्च शाश्वतीति | 


( १७१ ) 


प्रद्मतागसाभ्यामीजितस्थान्वीक्षणमन्वीज्षा5एसुमानमित्यथ: तद- 
व्युल्ादर्क शास्त्रमान्वीक्षिक्म!ः । श्रीमदभागवत में लिखा 
हैँ कि विष भगवान के छठे अवतार अन्नेय वंश के दत्तान्नेय 
ने, जो कपिल्न के पश्चात्‌ हुए हैं, आन्‍्चीक्षिकी विद्या अल्र्क 
और प्रह्मद का बताई । 

“पच्चस: कपिले नाम सिद्धेशः कालविप्लुतम । 

प्रोवाचासुर मे सांख्य तत्वग्राम विनिर्णयम्‌॥ 

पष्टे. अन्रेरपत्वत्व॑ वृत्त: प्राप्तोपनसूयया । 

आान्वीज्षिकीमलर्काय प्रह्मदादिभ्ध उचिवान ॥? 

श्राचार्य सतीशचंद्र विद्यामूषण ने दत्तात्रेय के अतिरिक्त 
पुनर्वेसु आत्रेय, सुलभा, भ्रष्टावक्र, नारद और मेघातिथि गौतम 
के भी इस विद्या का आचाय॑े माना है | 

आचायंजी ने मेबातिधि गातम और न्यायसुत्रों के कर्चा 
गैतम का भिन्न साता हैं। उन्होंने मेधघातिथि गौतम को 
आ्रान्वीक्षिकी का आाचाये माना है और गेातम की न्याय का | 
यद्द विपय विवादमस्त है। इसकी अप्रन्यत्न विवेचना की 
जायगी | विकास के नियम के अनुसार न्यायशात्र का इति- 
हास उसका अध्यात्म विद्या से स्वतंत्र हाकर शुद्ध तके में विशेषी- 
करण होना है। ज्ञान का जसे जैसे विकास द्ोता है. वैसे ही 
वैसे उसकी शाखा प्रशाखाएँ स्वतंत्र द्वाकर विशिष्ट द्वाती जाती 
हैं। इसी प्रकार न्‍्यायशात्र क॑ विकास में तर्कविद्या ने स्वतंत्र 
होकर एक विशिष्ट रूप घारण किया है। जा सभाओं और 


( १७२ ) 


परिषद्षों के वाद विवाद के नियस थे, वह प्रमाण के रूप में 
भ्रात्मादि प्रमेयों के साथ सुव्यवस्थित होकर सूत्र के रूप में 
आा गए। सूत्र का लक्षण इस प्रकार दिया गया है-- 

“अल्पाक्षरमसन्दिग्ध॑सारवद्ठिश्वता सुखम्‌ ! 

अस्तोभसनव्द्य॑ च सूत्र सूत्र" विदेविदु: ॥[?? 

तके से विशेष संबंध रखनेवाले सूत्र . न्याय और वैशे- 
षिक सूत्र हैं। इसमें प्रमाण और प्रमेंय दे'नें का ही वर्णन है। 
न्याय के कर्ता गौतम और वैशेषिक के कर्ता कणाद हैं। 

कणादेन तु सस्प्रोक्त शास्त्र वेशेषिक॑सहत्‌ । 

गै।तमेन तथा न्याय खख्यें तु कपिलोन वै ॥| 

( पद्म पुराण ) 

यह बात विवादप्रस्त है कि वैशेषिक सूत्र पदल्ले लिखे 
गए या न्यायसूत्र । दशनों को गणना में प्राय: वेशेषिक का 
नाम पहले आता है । 

न्याय और वेशेषिक के ्राध्यात्मिक सिद्धान्त मिलते जुलते 
हैं। न्याय में तके के सिद्धांतों का विस्तृत रूप से वर्णन है। 
वैशेषिक में अनुमान का पूर्वेचतू, शेषबत्‌ और सामान्यतेदष्ट 
करके विभाग नहीं किय। गया है । वैशेषिक सें तीस ही देवाभास 
माने हैं, न्याय ने पॉच । इससे भी न्‍्यायशाल वैशेषिक से पीछे 
का माना गया है। सूत्र-काल ई० पू० ६०० से माना गया है । 

सूत्र ग्रथों के पश्चात्‌ उनके भाष्य और वार्तिक लिखे 
गए। उनमें तके के सिद्धांतों ने पूर्ण विस्तार पाया। जो 


( १७३ ) 


वैशेषिक मत कद्दा जाता है; वह अधिकांश प्रशस्तपाद का 
मत है। प्रशस्तपाद का भाष्य पूरे दशेन पर प्रकरणवार 
है, सूत्रवार नहीं है। न्यायशाश्व पर प्रथम भाष्य वात्स्यायन 
मुनि का है। इन भाष्यों और वृत्तियों और उन्तके कर्ताओं 
के नाम आगे साहिल्-सूची में दिए गए हैं। 

इसके पश्चात्‌ जेन और वैद्ध न्याय का प्रचार हुआ। जैन और 
बैद्ध न्याय मे प्रमाण का विषय अध्यात्म विद्या से स्वतंत्र हे! गया 
और तक शास्त्र वाद विद्या से विचार विद्या से परिणत हो गया | 

यद्यपि प्रशस्तपाद वात्स्यायन और उद्योत्कराचाय के 
लेखों मे श्रनुमान की रीति के अतिरिक्त अनुसान के आधार 
का भी विवेचन किया गया है, तथापि यह बात माननी 
होगी कि बाद्धों ने तर्क विद्या की बहुत उन्नति की। आचाये 
दिड़नाग के विषय से यह जनश्रुति है कि जब वह अपना 
प्रमाण समुच्चय भ्रंथ लिख रहे थे, तब उनकी एक त्राह्मण ने, 
जिसकी उन्होंने शाज्राथे मे हराया था, धोखा दिया था । इससे 
निराश द्वाकर उन्होंने ग्रंथ लिखने से विराम किया। उस 
समय बेोधिसत्व आये संजुश्रो ने प्रकट द्वाकर आचाये से 
कट्दा--बेटा, इस संक्षल्प को छोड़ दे । जब तक तुम पूर्णता 
को न प्राप्त होगे, तब तक मैं तुम्हारा धर्म गुरु रहूँगा । भविष्य 
मे यह शाझ्ष सब शास्त्रों का नेत्र होगा । | 

यह जनश्रुति सच द्वो या स्छूठ, पर इस बात की द्योतक है 
कि तकंशास्ष का वाद्ध धर्म में बड़ा महत्व था। कुछ काछ 


( १७४ ) 


सक वैद्ध और हिंदू न्‍्यायग्रथों में परस्पर खण्डन मण्डन के 
साथ न्यायसिद्धांतों की वृद्धि होती रही । बोद्ध धर्म के हास 
के साथ बाद्ध न्यायर्भथों का भी हाख हो| गया; यहाँ तक कि 
अब वह भ्रथ संस्क्रत मे उपक्तज्ध नहीं है। उनके विषयों की 
जे। हमारी जानकारी है, वह या ते उन् भ्रवतरणों से है जो 
हिंदू भंथें। मे उनका खण्डन करते हुए दिए गए हैं, अथवा 
उनके तिब्बती भाषा के अन्नुवादों के पुनरज्ुवादों से । 

बैद्ध न्‍्यायश्रंथों के हास के पश्चात्‌ प्रकरण श्र'थों का 
उदय हुआ । इन ग्रंथों से प्रमाणो का प्रमेय से बिल्कुल विच्छेद 
हो गया। ये ग्र'थ न्याय वैशेषिक मत के आधार पर लिखे 
गए हैं। कुछ प्रन्‍्धें मे न्याय मत की प्रधानता कही गई है, 
कुछ से वैशेषिक की कर कुछ में दोनेों की । इन प्रकरण 
प्र'यों में एक प्रमाण पदाथे पर ही ज्ञोर दिया गया है; भर 
सब पदाथे या ते प्रसाण के श्रेवर्गंत कर दिए गए हैं या जो 
उस्रके अतर्गत नहीं हे। सके, वह छोड़ दिए गए हैं। इनका 
उदय संबत्‌ &०० के लगभग हुआ है। प्रकरणग्रथों में 
न्थायसूत्र, तकेसेग्रह और भाषापरिच्छेद मुख्य हैं। इसके 
पश्चात्‌ मिथिला सें नव्य न्याय का उदय हुआ । इनका काल 
तेरहवीं शताब्दी से प्रारंभ होता है। इसके प्रथम शआचाये 
,गंगेश उपाध्याय हैं श्रैर तत्वचितामणि इनका मुख्य भंथ है। 
प्रकरणग्र थे सें न्याय और वेशेषिक के पदार्थों के मिल्लान का 
अयल्ल किया गया है। नव्य न्याय सें उस प्रयत्न को श्रयुक्त 


( १७५ ) 


मानकर छोड़ दिया है। प्रत्यक्ष फे संबंध में जे विवेचना की 
गई है, उसमें वैशेषिक का विशेष प्रभाव है। नव्य न्याय में 
न्याय के पदार्थों का मानकर उनमें प्रमाणयों का विशेषाऋरण 
किया गया है । प्रमाण को फेवल माना ही नहीं, वरन्‌ उनके 
प्रामाण्य की भी विशेष विवेचना की गई है । व्याप्ति की फेवल 
विस्तृत व्याख्या ही नहीं की गई, वरन्‌ उसकी प्राप्ति के उपायों 
पर भी विचार किया गया है । इस विवेचना में बहुत से पारि- 
भाषिक शब्द भी घन गए जिनका प्रयोग साधारण मनुष्य की 
बुद्धि का चक्‍कर में ढाल देता है। सेोलदइवीं शताब्दी में 
पासुदेव सावभीम द्वारा नव्य न्याय का वंगाल में प्रचार हुआ | 
नवद्वोप नव्य न्याय का केंद्र वर गया और प्यभी तक वह नव्य 
न्याय के अध्ययन के लिये मुख्य स्थान है। प्राचीन न्याय के 
लिये काशी मुख्य केंद्र है। वंगाल फे नव्य न्याय में भी तत्त्व- 
चिंतामणि शऔ्रर उसकी टीकाएँ मूलाधार स्वरूप हैं | अब वह 
समय शभ्रा गया है जब कि संस्क्रत का आधार लेते हुए भाषा 
में न्याय ग्रथें। की रचना दोनी चाहिए । मित्ति प्राचोन रहे, 
कितु ग्रंथ स्वतंत्र रूप से लिखे जायें; और जो कुछ पाश्चात्य 
तर्क मे उपादेय है, वह भी न छोड़ा जाय। भा में न्याय 
के अनुशीक्षन से उसमे मालिकता आ जायगी और बह 
मौंलिकता उसके विकास का कारण द्वोगी । 


परिशिष्ट (ख) 


साहित्य-सूची 
आचीन न्याय 
प्रथ अथकार 
१ न्यायसूत्र महर्षि गोतम 
२ न्‍्यायसूत्र साष्य वात्स्यायन मुनि 
३ न्याय चार्तिक उद्योट्कराचाये 
४ न्याय वातिकतात्पये टीका वाचस्पति सिश्र 
पू न्‍्यायवार्तिक 
तात्पये परिशुद्धि उदयनाचाये 
६ परिशुद्धिप्रकाश वर्धमान 
७ वर्धमानेन्द्र पद्मनाभ सिश्र 
८ न्यायाल्नड्डार श्रीकंठ 
& न्यायालट्डार चृत्ति जयंत भट्ट 
१० नन्‍्यायस' खरी ही | 8 
११ न्यायवृत्ति विश्वनाथ _ 
१२ मितभसाषिणी बृत्ति महादेव वेदांती 
१३ न्यायप्रकाश न्‍ केशव मिश्र 
१४ न्यायवेधिदी गायन 


१५४ न्यायसूत्रव्याख्या 


मशुरानाथ 


( १७७ ) 


बवैशेषिक सिद्धांत 
अंध प्रें घकार 
१६ वैशेषिक सूत्र महपि कणाद 
१७ वैशेषिक भाष्य प्रशस्तपादाचार्य 
१८ न्यायकंदतली श्रोधराचार्य 
(प्रशस्तपादभाष्य टोका) 
१८ किरणावली उदयनाचाये 
२० व्योभवती व्योमशिवाचाये 
२१ किरणावली प्रकाश वर्धमानापाध्याय 
२२ लीज्लावती श्रीवत्साचार्य 
२३ सप्षपदार्धी शिवादित्य मित्र 
२४ पदार्धचद्रिका शेषांत 
(सप्तपदार्थी की टीका) 
२४ मितभाषिणी मध्य सरस्वती 
२६ प्रात्मतत्त्व उदयनाचार्य 
२७ दीधिति रघुनाथ ताकिकशिरोमणि 
(आत्मतत्त्व की टीका) 
श८ कल्पछता शंकर मिश्र 
(प्रात्मतत्त्व की टीका ) 
२-८ गदाघरी गदाधर भटद्टाचाय 
३० वाद्धाधिकार 7 
(दीघिति की व्याख्या) 


सू6ण०-- ९० 


( १७८ ) 
प्रंथ भंथकार 
३१ न्यायकुसुमाजलि पं० उदयनाचाये 
३२ न्यायकुसुमाजलिप्रकाश वर्धमानापाध्याय 
३३ न्यायकुसुमाजलिव्यास्या परमहंस नारायण तीथे' 
३४ मकरंद रुचिदंत 
( प्रकाश की टीका ) 


प्रकरण ग्रथ 
३४ (१) न्यायसार भा सर्वेज्ञ 
न्‍्यायसार की टीकाएं ह 
३६ (२) न्‍्यायभूषण पुस्तक अप्राप्य; किंतु कई अंधों 
में इसका उल्लेख है। 
३७ (३) न्यायकल्षिका जयंत 
३८ (७) न्यायकुसुमाजलितक पुस्तक प्राप्य; प्रंथकर्ता का 
नाम अज्ञात । . 


३७ (४) न्‍्यासार दीका विजयसिंद 

४० (६) न्‍्यायसार टीका. जयतीथे * 
४१ (७) न्‍्यायसारपदपशण्िथिका वाघुदेव 

४४ (८) न्‍्यायसार विचार भट्टराघव 

४३ तक भाषों केशव सिश्र 

४४ तर्क भाष्य टीका गोवर्धन मिश्र 

४४ प्रकाशिका । चिन्तुभट्ट 


4 


( १७८ ) 


अंथ प्रंथकार 
४६ लघुदीपिका माधवाचाये ' 
४७ ताकिफरजा * वबरदराज 
ताकिकरक्षा की टीकाएँ 
४८ (१) तकांमरत जगदीश तर्काल्नट्टार 
४४ (२) निष्क॑ंटिका पं० मन्निनाथ 
५० (३) न्यायकीमुदी विनायक भट्ट 


५९ (४) ताकिकरज्षा व्याख्या पंडित हरिहर 
भ२ भाषा परिच्छेद और न्यांय- पं० विश्वनाथ 
सिद्धांतमुक्तावत्त 
न्यायसिद्धांतमुक्तावली की टीकाएँ 


५३ (१) रोद्री रुद्र भट्टाचार्य 
५४ (२) प्रक्राश महादेव भट्ट और दिनकर 
सह | 


५५ (३) रामरुद्री प्रकाश की पं० रामरुद्र भट्टाचाये 
व्यांख्या 


पू६ तकेसंग्रह ध्न्न॑ भट्ट 
तकसंग्रह की टीकाएँ 

५७ (१) न्याय-बोधिनी पं० रत्ननाथ 

ध्र८ (२) दीपिका अन्न भट्ट 

पू& (३) व्याख्या पं० मुरारि 


६० (४) सिद्धांतचंद्रोदय पं० श्रीकृष्ण धूजंटि दोचषित 


ग्रंथ 


(६ १८० ) 


६१ (५) न्‍्याय-बेाधिनी 


६२ (६) वर्कफकिका 


६३ (७) न्यायाथेलघुबेधिनी 
६४ (८) व्केसंग्रह टीका 


६५ (55) पदक्ृत्य 

६६ (१०) निरुक्ति 
६७ (११) निरुक्ति 
६८ (१२) चंद्रिका 
६८ (१३) आाष्यवृत्ति 
७० (१४) तरिड्लिणी 
७१ (१५) तकंचंद्रिका 


७२ (१६) तकेसंग्रह वाक्या- 


थेनिरुक्ति 


७३ (१७) नीलकंठी टोका 
७४ (१८) तकंसंग्रह टीका 


७४ (१४) ,; 

७६ (२०) हा 

७७ तकाँमसत 

७८ तकऔमुदी 

७८ न्यायलीलावती 
८० न्यायसिद्धान्तदीप 


77 


93 


प्रथकार 
पं० गोवधंन्‌ 
पं० क्षमा! कल्याण 
गे।वधन रगाचाये 
पं० गैरीकांत 
पं० चद्रजसिद्द 
पं० जगन्नाथ शास्रो 
प० पट्टासिराम 
मुकुंद 
पं० मेरु शास्त्री 
पं० विध्येश्वरी प्रसाद 
पं० वैद्यनाथ 
प॑० साधव पदामिशस 


पं० नीलकंठ 
गंगाघर भट्ट 
जगदोश भट्ट 
रामरुद्र भट्ट 
जगदीश तकालट्डार 
चैगांक्षी भास्कर 
श्रो बल्चभाचाये 
शशघर 


( १८१ ) 


अर्वाचीन न्याय 

प्रंथ पंथकार 

स्ए१ तत्वचितामणि गड़ेश उपाध्याय 
» तत्वचितामणि की टीकाएँ 

८८२ (१) तत्त्वचिंतामणिप्रकाश वर्धमान 
८३ (२) तत््वर्चितामणिआलोक . पतक्तधर सिश्र 
८४ (३) चत्तचितामशिप्रकाश रुचिदतत 
८५ (४) तत्वचितामणिमयूख... शंकर मिश्र 
८६ (५) भ्रनुमानखण्ड टोफका. वाचस्पति मिश्र 
८७ (६) तत्वचिंतामणिदीधिति रघुनाथ शिरोमणि 
८ए (७) तत््वचितामणिरहस्यथ. मथुरानाथ 
८ (८) तत्त्वचिंतामणिव्यास्या._ गदाघर भट्टाचाये 


दोधिति की टोकाएंँ 

5० (१) तत्त्तचितामणि- 

दोधिति टोका रामरुद्र तकंवागीश 
5१ (२) तत्वचिंतामणि- हि 

दाधिति प्रकाशिका गदाधर तकवागीश 
<२ (३) दोविति टोका रघुदेव न्‍्यायालडार 
6३ (४) तत्वचितामणि- ! 

दीधितिप्रकाशिका रुद्र न्‍्यायवाचस्पति 


“&४ (५) तत्त्व-चितामणि- 
दाधितियूढ़ार्थविद्योतन जयराम न्याय पश्चानन 


( १८२ ) 


कम 


अंथ " अंथकार 
5४ (६) तत्वचितामणि- 
दीधिति प्रकाशिका जगदीश तकालड्डार 
<६ (७) दोधिति टीका रासभद्र सावभौस 
"६७ (८) दीधितिरहस्य मशथुरानाथ तक॑वागीश 


<८ (<&) दीधितिप्रसारिणी.._ ऋष्णदास खार्वमैस- 
<<56 (१०) दीधितिप्रकाशिका भवानंद सिद्धांत वागीश 


आलोक की टोकाएं हे 
१०० (१) आल्लोकरहस्य मथुरानाथ तकवागीश 
१०१ (२) समणिआलोक 
ट्प्पियी हरिदास न्यायालटड्डार 
भट्टाचाये 
१०२ (३) आालोककंटकाद्धार मधुसूदन ठाकुर 
१०३ (४) आलेकदरपंण महेश ठाकुर 


१०४ (५) आल्ोकपरिशिष्ट देवनाथ ठाकुर 
१०५ (६) अनुसान-आल्ेक- 


प्रसारिणी ऋष्णदास सार्वमैास 
१०६ (७) शब्द-आल्ोक- गुणानंद विद्यावागीश , 
१०७ (८) प्रत्यक्ष आलोक 

सारमजरी भवानंद सिद्धांत-बागीश , 


१०८ (&) आलोक टोका गदाधर भट्टाचाये 


( १८३ ) 
बौद्ध मार जैन न्याय 


अंथ 
१०७८ प्रमाण-समुचय 


प्रंथकार 
आधचाये दिड' नाग 


“ हीकाएंँ 


११० (१) प्रसाण-समुचय- 
वृत्ति 

१११ (२) वार्तिककारिका 

११२ (३) वार्तिकबृत्ति 

११३ (४) वातिकप्लिका 

२१४ (५) वार्तिकपलिका 
टोका 

११५ (६) प्रमाणवार्तिक- 
वृत्ति 

११६ (७) प्रमाणसमुश्चय 
टीका 

११७ (८) वातिकालड्डार 

११८ (<) वातिकालडूार 
टीका 

११८ (१०) वातिकालडूार 
टीका 


झआाचाये दिड नाग 
घर्मकीति 

घर्मकीति 

देवेद्र वोधि 

शाक्य वोधि 


रविगुप्त 


जिनेंद्र वोधि 
प्रज्ञाकर गुप्त 


जिन 


यमारि. 


( १८४ ) 


अंथ 
१२० (११) प्रमाण वातिक 
टीका 


१२५९१ न्‍्यायावतार 

१२२ प्राप्तमीमांसा 

१२३ ध्ष्ट सती 

१२४ आप्मीर्मा पालझ्ूति 
(भ्रष्टसाइस्नी) 

१२५ परीक्षासुखसूत्र 

१२६ प्रमेयकमल्लमातंण्ड 

१२७ लयचक्र 

१२५८ वादमहार्णव 

१४८६ पअ्रष्टस।हस्ली विषय- 
' पदतात्पयेटीका 


१३० प्रमाणनयतत्वा- 
लोफाल्डूार 

१३१ प्रमाणमीसांसा , 

१३२ न्यायावतारतृत्ति 

१३३ न्यायप्रवेशकसूत्र 

१३४ न्यायप्रवेशटिप्पण “ 


जैन 


अ्रथकार 


शट्टूरानंद 
सिद्धसेच दिवाकर 
खामंत भद्र 
अकलडूदेच 
विद्यानंद 


साशणिक्यनंदी 
प्रभाचंद्र 
देवसेन भद्टारक 
अभयकद्देव सूरी 


लघु सामंतभद्र 


देवसूरी 
हेमचंद्र सूरी 
घंद्रप्रभा सूरी 
इरिभट्ट सूरी 
श्रीच॑द्र 


( १८५ ) 


प्रंथ | प्रंथकार 
१३५ स्याड्रादरत्लाकरावतारिका रक्नप्रभा सूरी 
१३६ स्थाह्टादमजरी मल्निसेन सूरी 
१३७ तकेरदस्यदीपिका गुणरल्न 
१३८ न्यायदीपिका धर्मभूषण 
१३८ नयकरणिका विनय विजय 
१४० न्यायप्रदीप यशेवविजय 


२१४१ तक भाषा हा! 
१४२ न्यायरहस्य ५ 
१४३ न्यायामसततरंगिणी ह 
१४४ न्यायखंडनवाक्य का 

नोट--यह साहित्य-सूचो डाकुर सतीशचंद्र विद्याभूषण 
के भारतीय तकेशास्ष के इतिहास, वात्स्यायन भाष्य के 
भाषानुवाद की भूमिका में दी हुई साहित्य-सूची और डाक्र 
सतीशचंद्र कृत न्यायसूत्र फे अँगरेजी अनुवाद की भूमिका के 
आ्राधार पर बनाई गई है । यद्द साहित्य-सूचो पूणे न समभती 
जाय | इसमें बहुत से ग्रंथों का उल्वेख नहीं है। भाषा 
में न्याय £थां का अभाव सा है। जो ग्रथ मेरे देखने में 
आए हैं, वे ये हैं । 
१४५४ न्याय भाष्य का भाषानुवाद । 
१४६ न्यायसिद्धांवमुक्तावली की हिंदी टोका, एक पंजाबी 

साधु कृत, निर्णेयसागर प्रेस । 


( श्८ई ) 


१४७ न्यायसिद्धांतमुक्तावली की छिंदी टोका, पृर्वांध, रास- 
खरूप शर्म्मां मुरादाबाद-वाल्लों की । 
१४८ तर्कसंग्रह की द्विदी टीका | 
१४८ न्यायप्रकाश, स्वामी चिद्‌ घनानंद कृत । 
१५० न्यायप्रकाश, डाकूर गंगानाथ भा कृत नागरीप्रचारियी 
सभा से प्रकाशित | 
१५१ सर्वद्शनसंभह का भाषानुवाद, अक्षपाद दशेन | . .' 
१५२ वैशेषिक दशेन, प्रशस्तपाद भराष्य का भाषानुवाद, 
, सिर्णयलाणर प्रेस । 
१५३ वैशेषिक दशेन, डाक्र गंगानाथ का कृत नागरीप्रचारियो 
सभा काशी द्वारा प्रकाशित । 


न्‍ 


परिशिष्ट (ग ) 
न्याय शास्त्र के कर्ता सहर्षि गौतस का ससय 


भारतीय तर्कशासत्र की पूर्ति के अथे तकंशासत्र के मूल 
आचाय्ये, न्‍्यायसूत्रों के कर्ता, महर्षि गौतम के समय का 
विवेचन आवश्यक है । उनके समय का निणेय होने से यह्द 
भी पता चल सकेगा कि भारतीय तकंबिद्या देशज है श्रथवा 
बाइर से लाई हुई है । 

भारतीय तकंशाशक्ष के इतिहासलेखक आचाय्ये डाकूर 
सतीशचंद्र विद्याभूषण का मत है कि न्यायसूत्रों के कर्ता 
मद्दर्षि गाौतम नहीं वरन अक्षपाद हैं। महर्षि गातस 
आन्वीक्षिकी विद्या के कर्ता हैं और अचक्षपाद न्यायसूत्रों के । 
महर्षि गैतम को उन्होंने 'मेघातिथि? गातस घतलाया है ध्मौर 
उनका समय ख्रीष्ट-पुवे ५४० वर्ष माना है; और अक्षपाद का 
समय १५० ख्ोष्ट पश्चात्‌ साना है। मेघातिथि--गैततम, 
श्रहिलया के पति, मिथित्ला के रहनेवाले थे और अ्रक्षपाद 
प्रभास क्षेत्र ( काठियावाड़) के । यह बात ब्रह्मांड पुराण के 
निम्नेोल्चिखित अवतरण के आधांर पर मानी गई है--- 

सप्तविशं तिमे प्राप्त , परिवर्ते क्रमागते । 

जातुकण्यों यदा व्यास भविष्यति तपोधन: । 


( श्ष्८ ) 


तदाहँ संभविष्यामि सेमशर्मा द्विजोत्तम: | 

प्रभासतीथमासाथ योगात्मा लेकविश्र॒ तः ॥ 

तत्रापि सम ते पुत्रा भविष्यन्ति तपोधना: | 

अच्तपाद: कणादश्च उल्लुकीवत्स एवं च ॥ 

आचाये सतीशचंद्र विद्याभूषण ने गौतम ओऔर अक्षपाद 
को भिन्न समझने का जे दूसरा कारण दिया है, वह यह है 
कि भाष्यकार वात्स्थायन और उद्योत्कराचाये ने अक्षपाद फो 
ही न्यायशास्त्र का प्रवतक माना है। 

यद्तक्षपाद:ः प्रवरो सुनीना शमाय शास्त्र जगते जगाद । 

कुतार्किकज्नाननिववत्तिहेते: करिष्यते तत्र मया निबन्धः ॥ 

सवंदशन-संग्रहकार माधवाचाय से भी न्‍्यायशास्त्र का वर्गन 
करते हुए उसे अक्षपाद दशेन कटद्दा है। इन युक्तियों के द्वारा 
अक्षपाद को (गौतम से भिन्न) न्यायसुत्रों का कर्ता माना दे । 

यह अक्षपाद कब हुए, इसके विषय में आचायेजी का 
कहना है कि नागाजुन ने न्यायसूत्रों का खंडन किया है। इस 
कारण अक्षपाद नागाजुन ( प्राय; २५०--३५० खोष्ट प्चात्‌ ) 
से पूर्व और चरक ( ७८ खरोष्ट पश्चात्‌ ) से पीछे प्रायः १४० 
खीष्ट पश्चात्‌ हुए दवोंगे। चरक में न्याय के सिद्धांतों का 
पू्वे रूप से वर्शन है। इससे वह पहले का अंथ माना गया 
है। इसके अतिरिक्त न्यायसूंत्रों में एक सूत्न ( मंत्रायुवे द- 
प्रामाण्यवच्च तत्पामाण्यप्रामाण्यात्‌ ) आया है। उसमें आयु- 
चेंद शब्द का प्रयोग है जिससे वह चरक की ओर इशारा करता 


( श्८ड ) 


हुआ मालूम होता है। धतः यह सूत्र चरक के पश्चात्‌ के होंगे। 
अ्रत्चपाद कौर गैतम के भिन्न भिन्न व्यक्ति होने का जो प्रमाण 
भिन्न निवासस्थान होने फे आधार पर दिया गया है, वह केवल 
वायु पुराण पर निर्भर है। मिश्िित्षा में न्याय का अधिक 
प्रचार होने के कारण न्याय शास्त्र के कर्ता का जन्म मिथिला 
मे मानना श्रधिक तकंसम्मत है। किंतु इन दोनों मतां की 
संगति देने के लिये दोनों का भिन्न भिन्न व्यक्ति भान लेना ही 
आवश्यक नहीं है। दे संभावनाएं और हा सकती हैं। एक 
यह कि उनका जन्म मिथिला मे हुआ हे। शऔर प्रभास क्षेत्र 
की पवितन्नता के कारण अपने जीवन के उत्तर कात्न में वहाँ 
रहने लगे दहों। पीछे से वह वहीं फे माने जाने लगे 
हो | अथवा यह हो सकता है कि उनका जन्म प्रभास तीथे 
में हुआ हो। और उसके पश्चात्‌ वह मिथिला मे रहने छगे 
होंं। केवल इसी' स्थानभेद के कारण उनकी भिन्न व्यक्ति 
मान लेना ठीक नही है ! 

इस संबंध में आचार्य सत्तीशचंद्र विद्याभूषण की एक और - 
युक्ति यह है कि वात्य्यायन, उद्योत्तराचाये शौर माघवाचार्य- 
जी न भ्रक्षपाद को न्यायशाखर का प्रवर्तक कह्दा है। इसका 
फारण यह द्वो सकता है कि महर्षि गौतम के अनुयायी उनका 
नाम न लेकर उनकी उपाधि को, विशेषकर ऐसी उपाधि को 
जिसमें कुछ गौरव हो ( यदि व्यास के उनके चरणों में 
गिरने की कथा सत्य मानी जाय, और वैसे भी पैरों में ऑख 


| 


( १८० ) 
। होना एक अलै।िक विशेषता है ) वे लिखना पसंद फरेंगे । यदि 
किसी भद्दान पुरुष के अनुरक्त लोग उसका नाम न लिखकर 
केवल्ल उपाधि ही खिखेंते वास्तविक नाम और उपाधि फे 
घारण करनेवाले दे व्यक्ति न हो जायेंगे। जिस प्रकार 
आचायों ने अक्षपाददशन कहा है, उसी प्रकार न्यायसूत्रों को 
गैतमसुत्र भी कहा है। न्यायसूत्र वृत्ति के अंत में न्‍्यायसूत्रों 
की वृत्ति फो गातमसूत्र वृत्ति कहा है। 


एपा सुनिप्रवरगातमसूज्रवृत्ति: 
श्रोविश्ववाथकतिना सुगमाल्पवर्णा । 

श्रीकृष्णचं द्रचरणाम्बुजच ध्वरीक- 
श्रीमच्छिरो मणिवच: प्रचयैरकारि || 


स्॒र्॑ माधवाचाये, जिनका आचाये महोदय आश्रय 
लेते हैं, यह बात प्रमाणित करते हैं कि अक्तपाद और 
गातम एक ही व्यक्ति हैं। उन्होंने न्‍्यायदर्शन को अक्तपाद 
उइशेन कहा है। किन्तु वही आगे चल्लकर कहते हैं---तन्र 
प्रथमाध्यायस्य प्रथमाहिई भगवता गीतमेन प्रमाणादि पदाथे- 
नवकलक्षणनिरूपणं विधाय”? इल्रादि । साधवाचार्य ने वैशेषिक 


दशेन को औलूक्य दशन कहा है; ते। क्या कणाद और उल्ूक 
दे व्यक्ति हो गए ? 


इसके श्रतिरिक्त अन्य शात्रों और पुराणों के इतने प्रमाण 
मिलते हैं कि जिनसे पुर्णंतया सिद्ध द्वोत्ा है कि महपि' गैतस 


( १८१ ) 


ही न्यायसूत्रों के कर्ता हैं। यदि अक्षपाद हैं तो वह गौतम 
से भिन्न नहीं हैं । पद्मपुराण मे फहा है-- न 
। फणादेन तु सम्प्रोक्त शार्त्र वैशेषिक॑ महत्‌ । 
गौतमेन तथा न्‍याय॑ सांख्य॑ तु कपिलेन वे | 
श्रोहष ने भी न्याय के सम्बन्ध से गौतम को ( श्रत्यन्त 
गौ ) फहकर महषि गौतम की हँसी उड़ाई है । 
मुक्तये यः शित्षात्वाय शासत्रमूचे महासुनिः | 
गौतस॑ तमवेत्यैव यथावित्थ तश्ैब स: ॥ 
नन्‍्यायकाष अक्षपाद का इतिहास बतलाता हुश्ला गौतम 
और अक्षपाद की एकता बतलाता है | 
“गौतमे हि स्वमतदूषकस्य व्यासस्य सुखदशेन चक्षुषा न 
कर्तव्यमिति प्रतिज्ञाय पश्चात्‌ व्यासेन प्रसादितः पादे नेतन्रो 
प्रकाश्य त॑ द्रष्टवान्‌ इति पौराणिकी कथा |” व्यासजी को 
पपने मत का दूधक समझकर महृषि' गौतम ने प्रतिज्ञा की थी 
कि हम अपनी आँख से इनका ऊुँह न देखेंगे | पीछे से व्यास- 
जी ने गौतम को प्रसन्न कर लिया और चरणा मे गिर पड़े । तब 
उन्होंने अपने पैरों में दे नेत्र उत्पन्न कर व्यास का मुख देखा । 
गौतम का पअ्क्षपाद नाम पड़ने की एक और कथा है। 
चह यह है कि महषिं एक बार विचार करते हुए छुँए मे गिर 
गए । इेश्वर ने श्रतुकंपा कर दो आँखे' पैरों में दे दीं कि फिर 
वे ऐसी आपत्ति मे न पड़े' | कोई यह भी कद्दते हैं कि उनकी 
कूएं की ओर जाते हुए देख किसी ने व्यंग्य से कहा कि आपके 


( १5२ ) 


पैरों मे आँखे' द्वौतीं ते अन्छा होता जे आपके पैर ही राह 
देखते जाते। जे कुछ भी हा, अक्षपाद एक श्रकार की 
पदवी या दिया हुआ नास था और उसके धारण करनेवाले 
महषि गौतस थे । 
यह तो कर्ता फे व्यक्तित्व की वात रही। अ्रव देखना 

चाहिए कि सूत्रकार का जे समय श्राचाये भद्दोदय ने माना 
है, वह कहाँ तक मान्य है। फेवल भायुरवेद शब्द आ जाने से 
चरक का इशारा सान लेना उन्हीं लोगों का सा काम है जे 
निर्णय पहले फर लेते हैं श्रैर उसके लिये प्रमाण पीछे से 
हूँढ़ते हैं। आचाये सतीशचन्द्र विद्याभूषण की योग्यता के लिये 
देश का गौरव है श्रौर उनके प्रति लेखक का ऐसा कहना 
शोभा नहीं देता । किन्तु ऐसे मतों का यदि विराधन किया जाय 
ते भी विशेष हानि होगी। आयुर्देद एक विद्या है,न कि 
किसी प्रंधविशेष का नाम | श्रायुर्वेद उपवेदों में माना गया है । 
ऐखिए श्रोसद्भागवत--- 

आयुर्वेद धनुर्वे द॑ गांधर्व वेदम'त्मन: । 

स्थापत्यं चासूजद्‌ बेद॑ ऋ्रभाद्‌ पृर्वांदिमिरखैः ॥ 

विष्णुपुराण में भी आयुर्वेद का अठारह विद्याओं में 

साना है। 

अड्भानि चतुरो वेदा मीमांसा न्‍्यायविस्तर: | 

पुराणं घमेशास्न च विद्या ह्यंताश्चतुर्दशा: ॥ 


( १७३ ) 


आयुर्वेदे! धनुर्वेदो गान्धवश्चैव ते त्रय: । 
अथशार्त्र चतुर्थ तु विद्या ह्ष्टा दशैव तु ॥ 
भाष्य एवं वृत्तिकार उस सूत्र मे आयुर्वेद शब्द से वैद्यक विद्या 
का ही अर्थ लगाते हैं, चरक वा सुश्रुव का नहीं । चरक मे जो 
अलुमान, निगमन, उपनय# आदि शब्द आए हैं, उनसे यही प्रतीत 
होग है कि चरक न्याय सिद्धांत के परिपक हो जाने के पश्चात्‌ 
लिखा गया है। उपनय का अलन्लुमान फे सिद्धांत से विशेष 
संबंध है। उपनय शब्द द्रव्य गुण सामान्य की भॉति वैशेषिक 
का नहीं है, न्याय का ही शब्द है। चरक मे न्याय फे शब्द 
प्रासंगिक रूप से, आए हैं। न्याय चरक का विशेष विषय नहीं 
है। चरंक में इनका उल्लेख मात्र है जिससे मालूम होता हे 
कि यह सिद्धांत पद्चले से निश्चित और प्रचलित थे । 
आचांये महोदय का कथन है कि मेधातिथि गातसम के 
मत की चरक और अक्षपाद दोनों ने लिया--चरक ने पहले 
और अक्षपाद ने पीछे । आचाये महोदय, मेधातिथि गातम 
का भान्वीक्षिक्री संबंधों कोई अंथ विशेष नहों मानते है। 
उनका कहना है कि मेघातिथि गौतम का मत चरक में प्रति- 
फत्नित है भ्र्थात्‌ चरक के द्वारा मेघातिथि गैातम के सिद्धांतों 
का ज्ञान होता है । 





क्नन अन्ना ननाजिनियहतओय?िछ?ण७ओ 


# वादों द्रव्य ग्रुणः कर्म सामान्य” विशेष: समवायग्रतिज्ञा- 
स्थापना हेत॒ः उपनये सामान्यसुत्तरं दृष्टान्तःसिद्धान्तशब्दःप्रत्यक्षमापस्य- 
मेतिहा' अनुमान संशयः | 


त०--१ ३ 


( १८४ ) 
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जब वही सिद्धांत न्यायसूत्रों में मै।जूद है, ते केवल भाचाये 
मद्देदय की कल्पना विरोध के अतिरिक्त और क्या आपत्ति है 
जिससे यह न माना जाय कि चरक ने न्यायसूत्रों से लिया ९ 
यदि यह कद्दां जाय कि चरक में वादविद्या के संबंध में कुछ 
ऐसी बादें हैं जे| न्‍्यायसूत्रों में नहीं हैं और उसके साथ यह 
भी सान द्विया जाय कि वादविद्या नन्‍्यायविद्या से स्वतंत्र 
है, ते! सिवा इस बात के कि आयुर्वेद शब्द न्यायसूत्रों में 
आरा गया है, और क्‍या प्रमाण है कि न्यायसूत्र चरक से पीछे 
बने ? आयुर्वेद विषय है, संथ नहीं है। 'चरक संहिता के 
पूबे आयुर्वेद के और भी ग्रंथ थे। पुनर्वेसु आज्रेय को ते 
स्वयं आचाये मद्देदय ने श्रायुवेंद का आचाये माना है और 
पुनर्वसु के। पाणिनि का समकालीन माना है। फिर यह क्‍यों 
माना जाय कि आयुर्वेद से चरक संद्धिता ही अभिप्रेत है ९ 

हम यह मानने को तैयार हैं कि पूवे काल में कोई वाद- 
विद्या न्यायविद्या से खतंत्र रही द्वो, कितु इस बात के लिये 
कोई प्रमाण नहीं है कि मेघातिधि गैतम केवल न्याय से 
भिन्न वादविद्या के आचाये थे । जो युक्ति और प्रमाण मेघा- 
तिथि गातम के आन्वीक्षिकी या “वादविद्या के प्रथम आचाये 
होने के दिए गए हैं, ठोक उन्हीं युक्तियों से उनका न्‍्यायशास्र 
का कर्ता होना माना जा सकता है। 

आचाये महोदय इन गौतम मेधातिथि का जन्मस्थान 
मिथित्षा में मानते हैं। सिथिल्ला सें एक ग्राम गैतमस्थान 


( १८४ ) 


के नाम से प्रस्यात है शैर वह्ों हर साल मेल्ला लगता है। 
वहीं पर गौतम कुंड है जिसमें से क्ञीरादधि नाम का नाला 
निकल्नता है । उस नाले का जल्ले दूध का सा है। यह 
गैतम ही अहिल्या के पति थे। आचार्य विद्याभूषण ने जो 
पऔर प्रमाण दिए हैं, उनसे स्पष्ट है कि गेतम न्याय के ही कर्ता 
हैं, आन्वीक्षिकी के नहीं। आचाये महोदय ने खींच तान करके 
यह कहा है कि न्याय से उद्त विद्या का अथ है जो पोछे से 
न्याय कहलाने लगी | देखिए---7 8]0 70'89779 ७७): 
(0७9०७ .8]9839, 0४१॥0 78 90॥9ए७१९ ६0 92ए७70प74860 
तिप्ाा8 06 4 075४8 00700, 8069)९8 0 9 8896 77760 
ज०ताढ४0ध 88 06 40प7700७7 0। 006 37०५० 95)9907'8, 
8 ]809' ॥ए7शीकग०0 707 ६88 37ए7॥ए9गगोर॑ं 

वह अवतरण इस्तर प्रकार से है-- 

से: काश्यपगोत्रो एस्मि । साड्भोपाड़ं वेदमधोये, सान- 
वीय॑ धर्मशाशक्ष', माहेश्वरं योगशासत्र, वाहस्पत्यं॑ अधैशार्ं, 
मेघातिधरेन्येयशा््रं, प्राेतर्स श्राद्धकल्पं च । 

मालुम नही आचाये मद्दोादय को इस खोंचतान की क्‍या 
आवश्यकता थी । आचायेजी ने महाभारत से एक अब- 
तरण दिया है जिससे यह सिद्ध होता है कि मेधातिथि और 
गैतम एक ही व्यक्ति हैं। वह अवतरण इस प्रकार है-- 

मेधातिधिमंहाप्राज्ञो. गैतमस्तपसि स्थित: । 
विम्ृश्य तेन कालेन पत्नया: संस्थाव्यतिक्रमस । 


( १८४६ ) 


आचाये मदहदेदय ने पद्मपुराण श्रोर स्कंदपुराण के जो 
अ्रवतरण दिए हैं, उनसे भी यह सिद्ध द्वोता है कि गैतस न्‍्याय- 
शाख के ही कर्ता हैं। इन प्रमाणों को न देकर यदि आचाये 
महोदय कोई ऐसा प्रमाण देते कि मेघातिथि गौतम श्रान्वी- 
ज्षिकी के आचाये हैं, ते उन्तकी कल्पना की अच्छी पुष्टि होती । 
इन प्रमाणों से ते। उन्चके विपरीत कल्पना की द्ठदी पुष्टि द्वोवी 
है। श्रर्तु, उन प्रसाणों से लाभ उठा लेना कुछ अनुचित न 
इोगा। वे इस प्रकार हैं-- 
कणादेन तु सम्प्रोक्तं शास्त्र वैशेषिक॑ महत्‌ । 
गातमेन तथा न्‍्याय॑ सांख्य तु कपिलेन बे ॥ 
पद्मपुराण । 
गैतम: स्वेन तरकेश खण्डयन्‌ तत्र तन्न हि ॥ 
स्क॑दपुराण | 
मुक्तये यः शिक्षात्वाय शासत्रमूचे महामुनि: । 
गौतम तमवेतैव यथा वित्थ तथैव सः ॥ 
इस 'भमुक्तय' से स्पष्ट द्वे कि कवि का अ्रभिप्राय न्‍्यायसूत्र 
के कर्ता से है, क्‍योंकि न्‍्यायसूत्रों का आरंभ ही मुक्ति की खेज 
में हुआ है । देखिए पहला सूत्र--- 
प्रसाणप्रसेय ... .......... तत्वज्ञानान्नि श्थेयसाधिगम: । 
निश्रेयस्‌ अर्थात्‌ परम श्रेयसू या मुक्ति ही प्रमाण आदि के. 
ज्ञान का प्रयोजन है। इन सच प्रमाणों से यही सिद्ध होता 
है कि मेघातिथि गौतम और अक्षपाद गैतम एक ही थे। जिस 


( १5७ ) 


प्रकार झक्षपाद गोतम का नाम था, उसी प्रकार मेघातिथि भी 
था। श्रव इस विवेचना फेा न बढ़ाकर यह निश्चय करना है 
कि यह न्यायशास््र फे कर्ता गातम कब हुए । 

मैतम., जैसा कि ऊपर कह प्राए हैं, झ्हल्‍्या के पति थे । 
उनका नाम शतानैद भी था। उत्तररासच रित्र से शतानंद और 
गैतस की एकता बताते हुए यद्द भी कद्दा है कि वह जनकजी के 
पुरोहित थे । “गैतमश्च शतानन्दों जनकानां पुरोहित: और 
वाल्मोकीय रामायण से भी उनकी पुरोहिताई सिद्ध होती है । 

शतानंद पुरस्कत्य पुरोहितमनिंदितः । 
प्रतिगृह्य तु तां पूजां जनकस्य महात्मन: ॥ 

यह शतानंद या गौतम अहिल्या के पति थे। इन 
सब बातें से यह सिद्ध होता है कि गौतम श्रोरामर्चद्र के 
समकालीन थे । इस हिसाब से यद्द कम से कम चार या 
पॉच हजार वर्ष पहले हुए होंगे। कितु हमारा अभिप्राय 
गौतम और न्यायसूत्र दोनों के समय का निरेय करना है। 
भ्रव यह देखिए कि न्यायसूत्रों के विषय में जे अन्य अंथों 
की गवाही है, वह इसको कहाँ तक ले जाती है। श्रह्मजाल- 
सूत्र में तार्किक मराह्मणों का उल्लेख आया है। वह नेयायिकों 
को ही लक्ष्य करते हैं । 

“इघ, मिक्खवे, एकच्चो समणा वा त्राह्मणों वा तक्की होति 
चीम॑सी । से तक्परियादत वीमस।नु चरितः। “सर्य॑ परिमान 
एवं आह” । “'अ्रधिन्न समुप्पन्नो अत्ताच लोका चाति! । 


( श्चु८ ) 

कथावत्धुपकरन से प्रतिज्ञा, निम्रहस्थाच, उपनय आदि 
शब्द आते हैं लिनसे यह सिद्ध होता है कि न्याय के सिद्धांतों 
का इस समय खूब प्रचार हो चुका घा। चद अंध अशेक 
के समय प्राय: २५० ज्ोष्ट पूर्व छिस्ा गया हैं । 

पठंजक्ति के महासाध्य में न्याय को मौमांसादिक शाल्ं 
के साथ गिलाया है | 

असप्रद्वोपा बसुसमती त्या लेोकाश्चतवारों वेदाः साझा: 
सरहत्या वहुधा मिक्ना एकशठमध्वचुशाखा: सहस्वर्त्मा 
सामवेद: एकविंशतिवा वाहदूच्य नववाधर्च॑यों वेदः वाको 
वाक्ष्यनिविहास: पुराण न्याय मीमांसा घर्मशात्षाणि वैद्यक 
इत्येठावान शब्दत्य प्रयोगविषयः [7ः  परंजलि १४० ज्लीष्ट 
पूर्व माने गए हैं। उनके समय में न्‍्याण् का इतना मद्दत्व था 
कि इसको सौमांसा, घर्मशाल ओर वेच्यक से झँचा स्थान 
दिया जावा था। इससे मालूम दोदा है कि न्याय विद्या 
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ब्ज्छे 5ऋ ऋ परी उसे मे 
उनस चहुत पूद्र का ह 7 


वात्त्पायन की पद्चिल खानी, कोटिल्य और चाणक्य से 
एकता की गई है। हेसईंद्र कृठ अभिवानचिन्तानयि में 
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* से च सपततपा सत्य देताए परिस्काय देव परिन्नानन्ता देते परि- 


( १औृ्८ुड ) 


पुरुषात्तमदेव कृत त्रिकाण्ड-शेष कोष के ब्रक्मवर्ग में इस 

प्रकार लिखा है--- 
विष्णुगुप्तत्तु काण्डिन्यश्वाणक्यो द्रामिलोशुल: । 
वात्यायना मल्लिनागपक्षिललस्वामिनावपि ॥ 

सर्वदशनसंग्रद से भी यह बात प्रमाणित होती है कि पक्तिल 
स्वामी तक फे एक बड़े आाचाये थे। “पक्षिलस्वामिना च सेय- 
सान्वोक्षिकी विद्या प्रमाणादिभि: पदार्थे: प्रविभज्यमाना?? इत्यादि | 

न्यायवार्तिक तात्पय टीका फे आरम्भ मे लिखा है-- 

“अ्रथ भगवता अक्षपादेन निःश्रेयस हेती शाखस्रें प्रणीते 
व्याख्यातें च भगवता पतक्तिततस्वामिना किमपरमवशिष्यते 
यदथे” वातिकारम्भ”?? इत्यादि। इन सब प्रमाणों # से यद्द सिद्ध 
है कि वात्स्यायन और पत्तिल स्वामी एक दो हैं। पक्तिल 
स्वामी औ,्रार चाणक्य की एकता क्लोप से सिद्ध होती है। 
चाणक्य या काटिल्य फो तर्कशास्र का अच्छा ज्ञान था। यह 
बात काटिल्य के अधेशाश्न से प्रतीत होती है | तंत्र युक्तियों 
का उल्लेख वात्स्यायन भाष्य और भ्रथैशास्त्र दोनों मे हो आया 
है और दोनों ही ने इनकी सर्या ३२ मानी है। चरक संहिता 
में इनकी संख्या ३४ मानी है | 

वात्स्यायनन और चाणक्य की इस प्रकार समकालीनता सिद्ध 
हो जाने से वात्स्यायन का समय ३०० ईसा पूर्व बैठता है। 


4 यह प्रमाण न्यायवात्रिक की पं० चिन्ध्येध्वरीप्रसाद हिवेदी 
लिखित भूमिका से उद्धत किए गए हैं । 


( २०० ) है 
वात्स्यायन भाष्य से यद्द भी प्रतीव होता है कि वात्स्यायन् के 
पूरे एक दो घर भी भाष्यकार हुए हैं! इस हिसाब से न्‍्याय- 
पूर्व ३०० वर्ष से पूर्व के सिद्ध होते हैं। अब यह प्रश्न उठता है 
सूत्र ईंसा कि कितने पूर्व ? वायु पुराण का जे अ्रवतरण ऊपर 
दिया जा चुका है, उससे पता लगता है कि अक्षपाद जातुकण्य 
व्यास के समकालीन थे । जातुकण्य व्यास आसुरायन और 
यास्क के शिष्य थे। यद्द घात शतपथ ब्राह्मण के याज्ञवस्कये 
कांड और मधु कांड से सिद्ध होती है#। यास्क का समय 
५४० ईसा पूर्व साना गया है। इससे गौतम का भी समय 
५५४० ईसा पूर्व मानना चाहिए। 

गोतस न्यायसूत्रों के भो और पघमंसूत्रों के भी कर्ता 
माने गए हैं। गौतमीय प्रतिसेध सून्-ों के टीकाकार अनेत 
याजवन ने घमंसून्रों के कर्ता गौतम और नन्‍्यायसूत्रों के कर्ता 
अक्षपाद को एक ही माना है। गौतम के घमेसून्र बहुत पुराने 
माने गए हैं। उनकी प्राचोनता सिद्ध करने में आचाये सतीशचंद्र 
विद्यासूषण ने अपने न्यायसूत्र के अंगरेजी अनुवाद की भूमिका 
में वृूह्चर साहब का निम्नेज्निखित अवतरण दिया है-- 
४ पा68४४ बाएप्राध्मा॑ंड फरशी। शो0फ उ ६0 ए9)808 
छद्रपाद्धा08 6008 920०) 3न्‍0वी89४78 धाते ए288808 

% जातुकण्यांज्यतुकण्यों भारद्वाजादू भारदाजे। भारद्राजाबासु- 
रायणाच गौतसाव्च--गेतसे। *** ** -:“५***पाराशर्यांव. पाराशयों 
जातुकर्ण्याजातुकण्यो। भारदाजाद भारद्दाजो ।भारद्राजाबासुरायणात् 
यास्काब्वासुरायण । 
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मेकडॉनल साहब भी गौतम धर्मसूत्रों को ५०० इंसा 
पूर्व से पहिले का दो मानते हैं। देखिए--- 

ध्गणा6ह १४7७9... (फए_.आञ९७ ए॥#ए08 ४80०४ 0 
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# वैद्धायन धर्समसूत्रों की श्राचीनता इस प्रकार सिद्ध की गई है कि 
यह आपस्तंब सूत्रों के पूर्व के है ओर आपस्तंब सूत्र पाणिनि से पूर्व के 
है, क्योकि उनमे पाणिनि के नियम नहीं छूगते । पाणिनि कम से 
कम ३४० चथ॑ ईसा पूर्व के माने गए है । 

दूसरी युक्ति यह है कि ब्ौद्धायन धर्मसूत्रों से यह प्रतीत होता है 
' कि यह उस समय लिखे गए थे जब कि आये सम्यता उत्तर से दुक्षिण 
पहुँच गई थी, किंतु उसझ्ी पूरी विजय नहीं हुईं थी। यह महाशय उत्तरी 
सम्थता के नियमे की झुराई करते है । जिस समय सेगास्थिनीज्ञ अशेक 
के दरबार से श्राया था, उस समय दक्षिण मे आय्ये सभ्यता पूणेतया 
स्थापित हा चुकी थी। यह समय ३०० वर्ष ईसा पूषे का था। गौतम 
ने उत्तरी सभ्यता की तारीफ की है और बोद्धायन ने गातम के ग्रवतरण 
दिए है, इसलिये गोतम बैौद्धायन से इतने काल पूवे के हैं. कि जितने 
समय में आय्ये सम्यता उत्तर से दक्षिण मे गई हो । यह बात निर्धिवाद 
है कि गे।तम सूत्र ४०० वप ईसा पू्त के है । 
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धर्मसूत्रों और न्यायसूत्रों के कर्ता एक ही गौतम होने के 
विषय से हम पूर्व में लिख चुके हैं। इससे एवं वात्स्यायन 
और पतललि आदि के काज्न संबधिनी युक्तियों से गौतम का 
काल इस से ५५० वर्ष पूर्व निश्चित होता है । 

आचाये सत्तीशचंद्र विद्याभूषण ने भी न्यायसूत्रों के स्वर- 
चित अँगरेजी अनुवाद की भूमिका सें गौतम का समय ५५४० 
ईसा पूर्व माना है। उनका यह ग्रंथ भारतीय तकंशाद्य के 
इतिहास से ७ वर्ष पीछे छपा है। पहले जिस मत का खण्डन 
किया गया है, वह भारतीय तकशा्र के इतिद्दास में दिए हुए 
मत का है। आचाये महोदय ने भ्रपने इतिहास मे गौतम 
और पअक्तपाद को दे। व्यक्ति साना है और न्यायसूत्र के अँग- 
रेजी अनुवाद की भूमिका में गौतम और भ्रक्षपाद का एक ही 
व्यक्ति माना है। 
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ऊपर जा विवेचना को गई है, उसके झलुखार वर्तमान 
लेखक के मत से भी न्यायसूत्रों के कर्ता गौतम का समय 
५५० वर्ष ईसा पूर्व निश्चित द्वोता है । 

न्यायविद्या इससे भी पृर्ष रही है, जैसा कि उपनिषदों से 
दिए हुए अवतरणो से ऊपर बताया जा चुका है । 

यदि ऊपर की विवेचना में कुछ सार है और यदि न्‍्याय- 
सूत्र ५५० ईसा पूर्व के माने जायें ते निःसंदेह भारतीय न्‍्याय- 
शासत्र का उदय शऔर विकास यूनानी प्रभाव से खतंत्र हुआ है; 
क्योंकि यूनानी तकंशासत्र के जन्मदाता इंसा से करीब ३०० 
वर्ष पूर्व हुए हैं। वह समय न्यायसूत्र का नहीं वरन्‌ न्याय- 
सूत्र क॑ भाष्य फा है | इसके अतिरिक्त केवल दे। चार बातें मे 
विचार-समता पर यह अनुमान करना कि इसपर यूनानी 
सभ्यता का प्रभाव पड़ा है, अनुचित है। विचार-खमता से 
दोनों बाते” सिद्ध हो सकती हैं; और जब गौतम का समय पूर्वे 
बैठता है, तो यह कहना भ्रधिक युक्तियुक्त होगा कि भारतवर्ष 
से तक विद्या यूनान का सिकंदर के साथ गई। किंतु इस 
यह मानते हैं कि ईश्वर ने सब मनुष्यों फो चुद्धि दी है। समय 
और अवकाश मिलने पर जिन विद्याओं का विकास इस देश में 
हुआ, उनका विकास अन्‍य देशों में भी हो सकता है । दूसरी 
बात यद्द है कि न ते भारतवर्ष मे ही महर्षि गोतस के पूर्व तके- 
शातत्र के सिद्धांतों का नित्तांत अभाव था और न यूनान में अरस्तू 
फे पूर्व व्क-विद्या निर्वीज थी । दोले देशों मे खतंत्र रूप से 
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आध्यात्मिक बाद विवाद और विवेचन का तारतम्य चला प्राता 
है और उन्हीं से देनो देशों में तकशात्य का खतंत्र रूप से 
उदय हुआ । हमारे मत से महर्षि गौतम और आचाये 
मैत्तम की पद्धतियों में मैलिक सेद है। गैतततसीय तके वस्तु 
की ओर क्ुुका है और अरस्तू का भआाकारवाद की ओर । यदि 
गाौतमीय तक पर ध्यरस्तू का प्रभाव पड़ा द्वोता ते उसमें 
अरस्तू के माने हुए आकार अवश्य झा जाते। गातमीय 
अनुमान में पूवबत्त, शेषततू और सामान्यतेहष्ट का जो भेद 
है, वह यूनानी तर्क में नहीं पाया जाता। इसारी यह घरुव 
धारणा है कि मारतव्ष में तकंशातक्ष का खत'त्र रूप से 
उदय हुआ और हमको उसी पद्धति के अनुसार उन्नति 
करने के लिये स्थान है । 


परिशिष्ट (घ ) 
स्याद्वाद 

द्वितीय भाग के अंत से विज्ञान की सीमाओं की विवेचना 
करते हुए अनेकांत-वाद से संबंध रखनेवाले नयों की व्याख्या 
कर दी गई है। स्वाद्वाद भी इसी जैन-अनेकांत-वाद से 
संबंध रखता है। 

किसी वस्तु के संबंध में द्वॉ या ना कहने के लिये अनेक 
दृष्टियां हैं । एक दृष्टि से उसी वस्तु को सत्‌ कह सकते हैं और 
दूसरी दृष्टि से उसे असत्‌ कहेंगे । जब एक वस्तु को देखने 
के अनेक कोण हैं श्रौर उनके हिसाव से वस्तु के विषय सें कई 
बातें कही जा सकती हैं, ते किसी एक दृष्टि से कही हुई बातों 
को निश्चयता का रूप नही दे सकते । निश्चयता का रूप 
देना अन्य दृष्टियों की सत्ता फो अखोकार करना है। इसी 
लिये हमको किसी वस्तु के विषय से हॉ या ना कहते से पूबे 
स्यात्‌ क्षगा देना चाहिए। यह अ्रनिश्चयता ही सत्य है।' 
प्रत्येक विशेष-दृष्टि को भंग कहते हैं। नीचे जैन आचार्यों" 
के माने हुए सात स'ग दिए जाते हैं । 

(१) स्थादरस्ति शायद है । 

(२ ) स्यान्नारिति शायद नहों है । 
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( ३) स्थादस्तिचास्ति. शायद है प्रौर शायद नहों है । 

( ४ ) स्थादवक्तव्यं शायद अवक्तव्य है 
( ५ ) स्थादस्ति अवक्तव्यं शायद है और अवक्तव्य है । 
(६ ) स्पान्नात्ति अवक्तव्य शायद नहीं है और श्रव- 
क्तव्यहै।! 
( ७ ) स्थादस्तिनास्ति अबव- शायद है और नहों है और 

क्तव्य.अवक्तव्य भी है। 

हो और नहों के इतने ही प्रकार हो सकते हैं.। सबसे पूर्व 
'स्याद्‌ लगाने की दे! आवश्यकताएँ पडती हैं एक ते। यह कि यदि 
शायद? न लगाया जाय ते उससे यहो प्रतीत होगा कि यद्दी एक 
दृष्टि है । शायद के लगाने से और दृष्टियों के लिये भो गुंजाइश 
रहती है। अब एक उदाहरण से यह बतलाया जायगा कि घट के 
लिये “स्थादस्ति? या “स्थान्नास्ति? इस प्रकार कद सकते हैं 
कि--घड़ा जहाँ पर शौर जिस समय और जिन गुणों से युक्त है, 
शअ्रस्तित्व रखता है । यदि स्थाद्‌ न कह्दे तो उसका अथे यह्द 
होगा कि उससें किसी बात का अभाव नहीं है। घट मे घट के 
अतिरिक्त और पदार्थो' फे विशेष गुणों का अभाव है और वह 
सब स्थानों में पाया भी नहीं जाता । इसलिये उस अंश में 
उसके लिये “स्ान्नास्ति” भी ठीक है। घड़ा किसी काल 
और किसी देश मे रहता है, इस हेतु उसके लिये पूर्णतया 
“घटास्ति” भो नहीं कह सकते । जब घट के द्विये “अस्ति! 
और “न्ञास्ति” दोनों ही बातें एक एक अंश में कद्दी जा सकती 
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हैं, ते उसके लिये यही कह्दना ठीक है कि शायद घड़ा है और 
शायद धघड़ा नहीं है। यदि घड़े की सामग्री ( स्थायो अंश 
मृत्तिकादि ) की ओर दृष्टि डालते हें ते! घडा है; श्र यदि 
पर्याय अर्थात्‌ आकारादि भ्रस्थायी अशों की ओर दृष्टि डालते 
हैं तो वह नहीं है। 

जैसा कि ऊपर वतलाया गया है, एक हिसाब से घड़ा 
है भार दूसरे हिसाव से नहीं है। यदि इन दोनों दृष्टियों को 
एक साथ मिला दिया जाय ते यही कद्दना होगा कि घडा 
अवक्तव्य है। यदि यह कथन पहली दृष्टि के साथ' मिला 
दिया जाय ते हमको कहना द्वोगा कि घड़ा शायद है और 
अवक्तव्य है; क्योंकि उपादान काग्ण के संबंध से ते घड़ा है 
ही। भ्रर्थात्‌ घट के श्राकार का नाश होने पर भो मिट्टो रहती 
है, कितठु यदि उसके पर्याय श्र द्रव्य दोनों ही के संबंध में 
कहा जाय तो घड़ा प्रवक्तव्य है। यदि “अवक्तव्यता” दूसरी 
दृष्टि अर्थात्‌ “स्यान्नास्ति” के साथ मिलाई जाय ते कइना 
होगा कि शायद घड़ा “पर्यायरूपेण” नहीं है; द्रव्य और 
पर्याय दोनों को मिलाकर अवक्तव्य है। यदि अवक्तव्यता 
को स्यादस्ति स्यान्नार्ति क्षी प्रथक्‌ प्थक्‌ दृष्टि के साथ सिलाया 
जाय ते यह कद्दा जायगा कि शायद घड़ा है और नहों है 
और अवक्तव्य है ! 

अधें के समाज का जो द्वाथी का दृष्टांत है, वद्द इस “सप्त- 
भंगी न्याय” फा एक मेटा उदाहरण है। एक दृष्टि को हो 
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पूर्ण मान लेना भूल है। जनों के “अनेकात-वादः” ने एक 
प्रकार से मनुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है, किंतु 
व्यवहार से हमको निश्चयता के आधार पर ही चलना पढ़ता 
है। यदि हम पैर बढ़ाने से पूर्व पृथ्वी की दृढ़ता के “स्थाद- 
स्ति स्याज्नास्ति”” के फेर सें पड़ जायेँ ते! चलना ही कठिन हो 
जायगा। 'स्याह्वाद” से हमको केवल इतना ही लाभ उठाना 
चाहिए कि हम यह भूल न जायें कि जो कुछ हम कर रहे हैं, 
उसके अतिरिक्त और कोई बात सत्य नहीं है। जिस दृष्टि 
से हम जे बांत फह रहे हैं, वद्ट सत्य है । 

हमारी दृष्टि के अतिरिक्त और भी दृष्टियाँ हो सकती हैं 
और उनके अनुसार और भी बाते' सत्य हो सकती हैं और 
सत्य समझी जायेंगी। यदि सब लोग ऐसा समझ लें ते 
वाद-विचाद बहुत अशें मे घट जाय | किंतु दे! बातों में वाद- 
विवाद होने की संभावना अवश्य रहेगी। पद्ल्ली यह कि 
जिस दृष्टि से हम जो बात कह रहे हैं, वह उससे सत्य है 
या नहीं; क्योंकि यह बात संभव है कि हम अनुमान से 
भूल कर रहे हैं। । 

दूसरी बात, जिस पर वाद-विवाद हे! सकता है, यद्द है कि 
जिस दृष्टि से हम देख रहे हैं, वह दृष्टि प्रधान है श्रथवा दूसरी 


दृष्टि? जो दृष्टि जिस समय के लिये प्रधान है, वही सत्य 
मानी जायगी | 


बदाइरण लीजिए. 


(६०४: ) 


यदि कोई लोहे की वस्तु बहुत कारीगरी से बनाई गईं हो 
ते द्रव्य न्याय से उसका मूल्य बहुत थोड़ा है, और पर्याय 
न्याय से उसका मूल्य बहुत अधिक है। यदि हम उस 
वस्तु को ल्ञेना चाहें ते हस उसके स्थायी द्रव्य का मूल्य न 
लगाकर उसकी भ्रस्थायी कारीगरी रूप पर्याय का ही मूल्य 
लगावेंगे। उस समय केवल द्रव्य का मूल्य लगाना बनानेवाल्े 
के साथ अन्याय होगा | द्रव्य की दृष्टि से खरीदनेबाला यह 
भरूगड़ा कर सकता है कि इसका मूल्य बहुत ही थोड़ा है । 
किंतु उस समय उसकी द्रव्य की दृष्टि प्रधान नहीं होगी; इस- 
लिये हमको उसकी कारीगरों के ही अनुसार दाम देना उचित 
हेगा। श्रस्तु; नय एवं भंग के! सानते हुए भो हमको बड़ी 
सावधानी की आवश्यकता है। अनेक्नांतवाद के आवार पर 
किसी अप्रधान दृष्टि को लेकर हठ या वाद-विवाद करना 
सप्त-भंग का दुरुपयोग होगा । 
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